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نظرية المعرفة في القرآن الكريم 
(مصادرهاء أدواتهاء طرقهاء مراتبها)*) 


المرجع الديني الشيخ عبد الله الجوادى الآما (at)‏ 


(#) مصدر البحث: كتاب نظريّة المعرفة في القرآن الكريم» 
الشيخ جوادي آملي» ترجمة: دار الإسراء للتحقيق» دار الصفوة» 
بیروت» طا ٩۱٤۱ھ‏ - 95ؤام. 

(#+) من مراجع التقليد الشيعة / قم المقدسة. 


الملخص"" 

للقرآن الكريم نظامه المعرفي المتميّر الذي يؤسّسه وفقا لأغراضه الكليّة» فهو وإِن 
جاء بنحو مفهوم غير أن امكان فهمه لا يحدٌ من فاعلية دلالته وقابليّته على التحرّك 
يفاغلية ستعمرة معمستوى تطو ر الفكر البشرئ. 

وقد عرض القرآن الكريم نظريّة المعرفة مراعيًا جوانبها الماذيّة والغيبيّة» وفقا 
لكيفيّة يراها تخدم هدفه في المداية . 

في هذا البحث يتناول آية الله آمل مصادر المعرفة وأدواتهاء أي القوى الإدراكيّة 
في الإنسان» ووسائل تحصيل المعرفة» مثل الحس» والخيال» والوهم» والعقل» 
الات 

ومن جهة أخرى يتناول طرق المعرفة ومراحل تكونهاء فيعرض ويناقش زعم 
الاتجاه الحيّى في حصر المعرفة بالحسٌ والتجربة» كما يتناول عرض نظرة القرآن 
للمعرفة في اتحخاذ عالم الطبيعة مبداً للتفكير والتأمّل في سنن الله وقواعده الثابتة؛ فان 
إدراك المعارف الغيبيّة وغير الطبيعيّة مستحيلة عن طريق المعرفة الحسّيّة ما لم تقترن 
بالاستنباط العقلي. 

ويعرج البحث على مراتب المعرفة الشهوديّة التي تتخذ من طريق تزكية النفس» 
وتطهير القلب طريقًا للتحصيل المعرقّ. 

لينهي البحث مطالبه بعرض موجز عن المعرفة التي يدعو إليها القرآن الكريم» 
والتي تتآنّى على نحوين: أحدهما يستند إلى العلامات الوضعيّة الدالة على المعرفة» 
والآخر يستند إلى العلامات التكوينيّة مثل الأرض» والسماء» وغيرها من الآيات الدالة 
على وجود الله تعالى. 
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مصادر المعرفة 

إن تبه مار المفركة هو ال الذي وط دق ال فلن العلم أ 
المعلوم. 

تقسّم مصادر المعرفة في تقسيم إلى ثلاثة أقسام» وتقسّم في تقسيم آخر أكثر جامعيّة 
إلى أربعة أقسام: 

أوّل: التفسيم الثلاثي بلحاظ عالم الامكان: 

١‏ . عالم الطبيعة. 

؟ . عالم المثال. 

۳. عالم العقل. 

.١‏ عالم الطبيعة: 

عام الطبيعة هو العالم الذي ندركه بالحسٌ؛ فَإنّ التصديق بوجود هذا العام -ك| 
مرّ- ليس من عمل الحسٌء بل الحسٌ يمنحنا تصورات مفردة عن عالم الطبيعة فحسب» 
أمّا التصديق بعالم الطبيعة» والاشتباهات (أو الأخطاء) التى تقع في هذا المجالء فكلّها 
من عمل الذهن. 

ولإثبات عالم الطبيعة ينبغى أن يكون بإمكاننا إثبات وجود موجودٍ طبيعىّ واحلٍ 
على الأقل» ولا يمكننا إثبات وجود عالم الطبيعة -أبدًا- عن طريق المفاهيم؛ لأنّ كل 
ما نكتسبه عن طريق المفاهيم هو حقيقة كليّةٌ إن اقترنت بآلاف القيود. وضمٌ الكل 
إلى الكل وَإِنْ دى إلى انحصار مصداقة في فرد خاص أيضًا فهو لا يوصلنا إلى الشخص 
الخارجى؛ ففى حالة انحصار الكلى بالفرد يصدق هذا الفرض وهو لو استطاع فردٌ 
آخر أنْ يوجد عوض الفرد الخارجى -الذي هو مصداق ذلك الكل - لصدق عليه 
ذلك العنوان الكل أيضًا. 

إنْنا لا نستطيع أن نُحيط علًا عن طريق المفاهيم حتّى بوجودنا أنفسناء وسلوكنا 
الطبيعي؛ لان ل(أنا) الذي هو معلوم بالعلم الحصولي» معنى يمكن أن يصدق على كل 
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(أنا) موجود (في الخارج). وعلى هذا فإن الإنسان يشاهد نفسه ووجوده الطبيعى 
بالعلم الحضوري والشهودي» وعن طريق هذا العلم الشهودي يسيطر على كيانه 
وأعضائه. ويصدر لما الأوامر اللازمة. فالمعرفة الشهوديّة للجانب الطبيعى نفسها هى 
بداية الاتصال بعالم الطبيعة» وطريق إثبات وجودها. 

نحن ندرك عن هذا الطريق ارتباطاتنا وتأثراتنا الطبيعيّة بوساطة العلم الشهودي» 
وبوساطة هذا الإدراك إِنَّ) نحيط علا بالطبيعة الخارجة عن النفس. فا يدركه الإنسان 
بالعلم الشهودي هو المحسوس بالذات منه» ومايُعرف عن الطبيعة الخارجيّة في ضوئه 
يُسمّى المحسوس بالعرض. 

". عالم المثال: 

المصدر الثاني للمعرفة هو عالم المثال» وهو العالم الذي يشاهد في ما وراء النشأة 
الطبيعيّة. وموجودات هذا العالم حقائق ها أعدادٌ وأبعادٌ لكنها غير مادّيّة» وإنّ الرؤى 
الصادقة والمشاهدات التي تقع للإنسان في حالات المنام» كلها تعلق بهذا العالم. 


۳. عالم المعقولات: 
أفراد الطبيعى والمثالي» وتحمل غليها من دون أن تحدّد بأبعاد خاصةء أو تميّر بمادة 


معله 


طريق إثبات عالمّى المثال والعقل ممكن للإنسان بعد إثبات مرحلة التخيل 
والتعقل في الإنسان -كا سيأنى فى بحث أدوات المعرفة- وحمل الموجود المعقول على 
الخوش والثال يعد انتراع المقهوم الذهتى من الوتجود العقل» وإ لا فأن حل المعقول 
على ما دونه ليس من سنخ الحمل المعهود نظير الحمل الأوّليٌ الذاتئ» أو الشائع 
الصناعى» بل من قبيل حمل الحقيقة على الرقيقة الذي يختلف في كثير من الأحكام عن 
الحمل المعهود. وب أن أيّا من الأمور المذكورة ليس جزءًا من مسائل المعرفة» لهذا توكل 
إلى العالم المختص بها أيّ الفلسفة. 
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ثانيًا: التقسيم الرباعي بلحاظ مراتب الوجود: 

١‏ . الموجودالناقص. 

١‏ . الموجود المستكفى. 

ا 

٤‏ . الموجود ما فوق التام. 

الموجود الناقص هو الموجود الفاقد للكمال» وليس مكنفيًا ذائيًا فى تأميئه. 
والمستكفى مو جود فاق لبعض الكالات لكنّه لا يحتاج في تأمينها إلى مواد خارجيّة. والتامٌ 
موجودٌ واجد لجميع الكنالات التى تناسبه. أما الموجود فوق الام فهو الكال امخض 

الذي ليس غير فاق لشىءٍ فحسب» بل هو المصدر لكل كمالات الموجودات الأخرى. 
وفي هذا التقسيم الثاني: الموجود الناقص هو عام الطبيعة» والموجود المستكفى هو 

عام النفس» والموجود التام هو عالم العقل» وما فوق التام مرتبة الربوبية. 

.١‏ التعبير عن متعلّق العام بصفة مصدر المعرفة ليس بمعنى مبدأ التثام المعرفة؛ لأن 
المعرفة» التى هى كيفيّة خاصّة من الوجود» تنشأ فقط من المبدأ المجرّد الذي له 
جانب التعليم» لا من المعلوم الذي هو تعلق المعرفة. أي إن المصدر الحقيقى للمعرفة» 
هو المعلم الحقيقي الذي يفيض العلم لا المعلوم الذي هو متعلّق المعرفة. 

۲ . إن التقسيم الأول الذي نّم على أساس التثليث لا ينافي التقسيم الثاني الذي دُوّن 
على أساس التربيع؛ لأنَّ الأوّل بلحاظ العالم ونشأة العلاقة» التى تختص بالوجودات 
الإمكانيّة» والثاني -الأكثر جامعيّة- كان على أساس أصل الوجود الذي سيكون 
أعمّ من الواجب والممكن. 

أدوات المعرفة 
يرتبط تقسيم أدوات المعرفة بقوى الإنسان المدركة» وقوى الإنسان المدركة ووسائل 

معرفته هي في تقسيم كلي عبارة عن: الحسٌء والخيال» والوهم» والعقل» والقلب. على 
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أن المدرك الحقيقى في كل هذه المراحل هى النفس ذاتها؛ لن النفس ها حضورٌ وجوديٌ 
في جميع المراتب» وهي في كل مرتبة عين تلك المرتبة من دونٍ امتزاج وانحصار. 

الحواس الخمس: 

يعرف الإنسان أحيانًا الشىء الذي له ارتباط بالمادّة بنحو جزئىٌ» وهذا النوع من 
المعزفة مر المكرقة ال الى متو يوساظة جد اراس اجن 

ما بحس به الإنسان -أي متعلّق معرفته الذي هو محسوس بالعرض- يتعلّق بعالم 
الطيدة الى عا خرص اما ارما والكاقة: آنا رة بالات فيز :ؤإن كان 
وجو ا اومستوده روا نويه ا عا 
تكونين الى الخارجخن ودنه ربخو لو زال هذا الوضع ؤهدة التخاذات تزول تلك 
الصورة المحسوسة أيضًا. 

قوة الخيال: 

يعد تلائ الضورة المادية أو الغيبيّة غنهاء فإن صورة رده من الماذة تق فى 
الذهن عن الشىء؛ وهذه الصورة تسمّى بالصورة الخياليّة. فالصورة الخياليّة ذاه هى 
الصورة المحسوسة نفسها التى تكون من دون حضور المادّة. بثاءَ على هذاء فإن الفرق 
ون شوو الال ال الج اة هو ى أن عون اا تدرط فو ال 
وليس كذلك في الخياليّة. وتُسمّى القوة التي تدرك الصورة الخياليّة بقوة الخيال. 

القوة العاقلة: 

إضافة إل الصورين المحسوسة والمتخيّلة فقل يدرك الإنسنان أحيانًا ا لمعا الكلية 
ال ا هال الور ا اه ف فان الك هرم الان ال 
نفسها التي تدرك بوساطة العقل. 

القوة الواهمة: 

لو لوحظت العاني العقليّة مضافة إلى الصور الجزئيّة» فإتها تسمّى بالمعاني الوهميّة, 
التي تدرك بوساطة الواهمة. فالفرق بين العقل والوهم -إِذَا- أن الوهم يدرك المفاهيم 
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المضافة الى الصور الحزتيّة» أمّا العقل فيفهم المفاهيم الكليّة المجردّة. وبا أن الإضافة 
إلى الصورة مأخوذةٌ في معنى الموهوم» وإدراك الصورة إلا يتم بوساطة الخيال» إِذَا فإِنَ 
إدراك المعاني الجزئيّة والموهومة لا يتيسّر من دون تدخل الخيال» لكن إدراك المعنى 
المعقول وإِنْ كان مفتقرًا في حدوثه إلى صورة جزئيّة» أو معنى جزئى» لكته في بقائه 
ليس مفتقرًا إليهما. 

القوة المتخيّلة أو المتصرّفة: 

هناك قوّةٌ أخرى إضافة إلى قوّة الخيال تَسمّى بالقوة المتخيّلة أو المتصرّفة. القوّة 
المتخيلة فى الحقيقة من القوى التحريكية التى تقوم بالتصرّف فى الصور الخيالية 
الموجودة فى خزن الخيال. وتستفيد هذه القوّة من المعاني الحزئيّة المكتسبة من القوة 
الواهمة» وإضافة إلى وظيفتها الأصليّة في إحضار الحدود الوسطى في البراهين للقوّة 
العاقلة» فإِنّها تأخذ على عاتقها مسؤوليّة التشبيهات والصور الشاعريّة عن طريق 
التجزئة والتحليل أو التركيب التى تؤدّيها بالصور الخياليّة والمعاني الجزئيّة» ما جعل 
ها نصيبًا وافرًا في رسم الخطوط الحندسية والمعارية. 

ولو وضعت المتخيّلة تحت قيادة القوى الأعلى آي العقل والقلب» فهى تكون 
وها جدة الشكو وا نكاد الحدوه ال ب ووس اس لتصوي المدركات 
القلية ومو هنا شيف بالقزة السك وه ا ا و و ت 
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تنبيها: 

يصعب تفكيك الإدراك عن التحريك في القوى المجرّدة» بحيث تكون لقوة مجرّدةٍ 
جهة التحريك والتصرّ ف فقط دون الإدراك. 

القلب البشري: 

القلب أيضًا يدرك المعاني المجرّدة» لكنه يختلف فى إدراكه هذه المعاني عن 
العقل بأمرين: 
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الاختلاف الأول: هو أن ما يدركه العقل من بُعدٍ على صورة مفهوم كلّ» يشاهده 
القلب عن قرب بصفة موجودٍ شخصيّ خارجى له سعة وجودية. 

الاختلاف الثاني: وهو نتيجة للاختلاف الأَوّل؛ فالعقل يعجز عن إدراك كثير من 
الحقائق لانحصاره في إطار الإدراك المفهومى. أمّا القلب فلإدراكه الشهودى يحيط علا 
بكثير من الأسرار الكليّة» بل والجزئيّة للعالم. 

يُعلم مما قيل أن القلب ليس مصدرًا من مصادر المعرفة» بل وسيلة من وسائلهاء 
وأداةً من أدواتها. 

تنبيه؟: 
.١‏ القلب في اصطلاح القرآن يشمل العقل أيضًاء كا أن العقل يشمل القلب كذلك. 
١‏ . القلب في اصطلاح أهل الحكمة يعد من المراتب العقليّة العمليّة. وبعد التخلية 

والتجلية والتحلية يصل الدور إلى الفناء والشهود. 

تصوّر بعضهم -لعدّهم القلب من مصادر المعرفة- أنه خلانًا للعقل» لا يصل إلى 
الحقائق إلا عن طريق البحث في نفسه. ولم يلتفت هذا الفريق إلى أنه لا فرق بين العقل 
والقوى الإدراكيّة الأخرى من قبيل الوهم» والخيال» والحسّء من جهة أن أوّل ما 
يُدركه هو المعلوم بالذات» أي إن جميع القوى -قبل الإدراك الحصولي للحقائق- لدا 
إذزاك رى للمعلوع الان الذى الذي 

والاختلاف الموجود بين القلب والقوى الأخرى, هو في شدة الحضور وضعفه» 
وني سعة المعلوم بالذات وضيقه. 

وحدة النفس وكثرة أدوات المعرفة: 

يجب أن تنسب جيم الأفعال الإدراكيّة والتحريكيّة لكل موجودٍ حىّ إلى صورته 
التوعيةوتنن اسان هن :ضوزته الو عة وغل هذا فجميم المعارق البقرية ين 
أن تنيت إل افون الع اا هى عة اناه کا أن عم الأعيال 
التحريكيّة لقواه ترجع إلى صورته النوعيّة أيضًا. 
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كان بعض الحكاء يتصوٌّر أن النفس الإنسانية حقيقة مجردة عقلانية تتعهد الإدراكات 
العقليّة فقط. وكان هذا الفريق يعتقد أن الإدراكات الأخرى تتحقّق عن طريق سائر 
القوى والادرات الفا .و كان هم اخ يصو أن اناق تفوس عد سين انت 
ونفس حيوانيّة» ونفس عقلانيّة» وتنجز كل منها إدراكًا أو عملا خاصًا بها. 

لكن الأمر الثابت المبرهن هو أن للإنسان نفسًا واحدةً فقط» وهی التى تشكّل 
صورته النوعيّة نفسهاء وإليها ينبغى أن تنسب الأفعال الإدراكيّة الإنسانيّة» وليس الأمر 
أن النفس تتلخص ف القوّة العاقلة فقط» وتنسب بقية الإدراكات إلى قواها وأدواتهاء بل 
إن القوى والآدوات اة هي شؤوت الق ومر انها الممقدلفة#والشين عقيف واخ 
وفي عين وحدتها تشمل جميع القوى أيضًا (النفس في وحدتها كل القوى). 

وكان لبعض آخر كلامٌ أدق في هذا المجال وهو أن نسبة حركة القوى النفسانيّة إلى 
النفس» كنسبة حركة الملاتكة إلى الله تعالى» فك أن الملائكة يمتثلون للأمر الإهى بمجرد 
إرادته (جلٌ وعلا)ء فن القوى المدركة كذلك تتبع النفس بمجرد إرادتها. وهذا التمثيل 
هو من جهة أن النفس الإنسانيّة آي جديدةٌ للألوهيّة التى ليس لها مثل ونظير. 

والسبب في أن النفس لم تعرف منفصلةً عن القوى والوسائل النفسيّة» ون أعمال 
هذه القوى في الحقيقة تنسب إلى النفس أيضّاء هو أنه قد تكون لدينا قضايا موضوعها 
أ كموي ارس يدرك اط و این ارال و ا وهو أن 
معقول» كما هو ا حال عندما ندرك أمرًا جزئيا ونحمل عليه محمولًا كليا كأن نقول مثلًا: 
(هذا الشخص إنسان). 

لأوكان تفارك فق مدل هده اللراوة أن E a‏ 
ووسيلة منفضلة عن نفس الإنسان؛ أو أن يدرك أحد الطرفين بوساطة فوٌة من القوى 
المنفصلة عن النفسء ويّدرك الطرف الآخر للقضيّة بوساطة النفس ذاتهاء المنفصلة عن 
القوى» عند ذلك سيبرز هذا السؤال وهو: إذ كان الأمر كذلك فمن الذي حمل ذينك 
الاين الورضاعل الاخ و هد عل و خد لا شك ق أن الكو نالرت 
والمحمول يتم بوساطة النفس؛ إذ لا توجد أيّة قوَةِ تدرك الأمور الكليّة والجزئيّة معًا. 
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فلو لم تكن النفس عارفةً بالذي أدرك بوساطة القوى الإدراكيّة» فكيف تستطيع أن 
تشهد بالربط بين هذين الاثنين وتحكم بذلك؟ ألا ينبغى حضور طرفي الحكم لدى 
القاضى أثناء المحاكمة؟ إِذَاء لا شك في أن النفس لم تكن منفصلة عن القوى المختلفة 
بل هي حاضرةٌ لديها ومطلعة على مدرّكاتها. 

وحدة النفس هذه مع القوى والآدوات المختلفة للمعرفة هى ما يستفاد نفسه من 
الآيات القرآنيّة الكريمة أيضًا؛ٍ فبعض الآيات الكريمة تشرّح الروح والنفس الإنسانيّة» 
أو تتحدّث بالتفصيل عن القوى الإدراكيّة» وبعض آخر من الآيات الكريمة تشرح 
العلاقة بين الروح أو النفس» وتلك القوى. يقول تعالى في سورة الإسراء: #وَيتعَلُويكَ 
ن أي هل أ دن أت وق 074 

وليس المقصود من هذه الإجابة نفى السؤال» بل هو الجواب على السؤال» بمعنى 


0 


ا ا ا ل ل اك 
شتا آن يفول لكي كُونُ 04 . 

فإن افوا ال لن لرا مون 5 ا ر وات ب وو الت ثم 
تظهر بعد ذلك» بل هو الأمر الإهى التكوينى نفسه. إِذَاء فكلا وجه الله الخطاب بكلمة 
(5): جد ذلك القئء المأموز ار جه إل الات لذن الأمو هنا لسن ب الامو 
الاعتباري بل بمعنى الإيجاد. ولا توجد فاصلة بين إيجاد الحق» ووجود ذلك الشىء؛ 
ففى القرآن الكريم يرد الحديث عن النشأة الروحانيّة لعيسى وآدم 824. بوصفها 
اا حداف افر کی وای الى مكمه الفران الكريى فى علق ديه 
الإنسانين الكاملين هو تعبير (كن فيكون) نفسه. قال تعالى: لت مَكَلَ عِسَى عند 
الوجكمكل 32 عاقارض :نان 2ن كدق 4ن 04 فقن مسد مو الثرات 
يتطلب زماناء بینم خلق الروح بِ(كُنْ) لا يستغرق زمنًا. 
)١(‏ سورة الإسراء الآية: 86. 


(۲) سورة يسء الآية: 85. 
(۳) سورة آل عمران» الآية: 09. 
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ومن حلة الآيات التى بيّنت تفصيل المجاري الإدراكيّة للإنسان 00 تعالى: 
ره ديرق طون الات مر ألسَمَمَ ابر 
رالات ار 5وک 04 

فبلحظ أنه ليس هناك حديث ف هاتين الأيتن عن العلاقة والزابطة بين المجارئ 
الإدراكيّة والروح» لكنّ الآية المباركة في سورة السجدة تذكر هذين القسمين إلى جانب 
E‏ الاي ا لمم والابصر لاويد 

ا 8 

0 ا مثالان لجميع الحواس» والفؤاد عبارة عن القلب 
والعقل» ومجموع هذا القسم من الآية يحوي الإدراكات الظاهريّة والباطنيّة للإنسان» 
التى ذكرت في شرح القسم الأول من الآية بصفتها تفصيلًا للروح؛ وذلك لأنّ الروح 
في وحدتها تشمل جيم القوى النفسانيّة. الروح متنٌّ حمل يظهر بالتفصيل في المجاري 
الإدراكيّة» كما أن الأمر كذلك في المجاري التحريكيّة أذ 

مراحل الإدراك النازلة التى تحاذي الطبيعة هى الحواس المختلفة نفسها التى يُمثل 
السمع والبصر نموذجين منهاء ولمراحله العالية أيضًا درجات يكون اللبّ والعقل 
والفؤاد نإذجها. والروح ترتبط بالشأن الذي تظهر فيه؛ فهى فتارةً عقل» وأخرى 
فوا جا مزق اموا دوه وق اغ موا وف كر بجاد ةا واا يل فوق 
الزمان» أمّا إذا ظهرت في المراتب الأسفل فتكون عحدودة بحدودٍ مكانيّة ومقيدة بقيودٍ 
زمانيّة ومسبوقة بحدوث البدن. 

مراتب تجرد النفس وسابقة العلوم البشرية: 

بإثبات وحدة النفس مع القوى والمراتب المجردّة والمادّيّة تتهياً الأرضيّة المناسبة 
للحكم على واحدة من أقدم المسائل المتعلّقة بالمعرفة والعائدة إلى سابقيّة العلوم البشريّة 
أو حدوثها. توضيح الأمر أن بعض الفلاسفة -كأفلاطون- أعتقد أن الإنسان كان 


.۷۸ سورة النحل» الآية:‎ )١( 
.9 سورة السجدة الآية:‎ )۲( 
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يحمل علومه أو رأساها معه منذ البداية» وما الدرس والتحصيل إلا تذكر فقط من 
أجل اساد نا ذهب اتاد ال الد اروا اهارا د المعادفن 
المستتزة فى الو جود الإسان, 

ويغتف ربعن الأخر أن الاسان فافد ى به طهورة ميم العلوف وقرة عضيل 
المعارف بعد ذلك. وقد يتمسّكون أحيانًا بالآية الآتية للردّ على فكرة سابقية e‏ 
اوه اڪ رين بون ا ا لار 
لدی ڪر رورت 04. 

جح e aE E ES‏ 
ليس لديه أيّ معلوم بديهىّ أو نظريّ حين ولادته» ثم يمنحه الله ذلك عن طريق المجاري 
الإدراكيّة؛ فعن طريق الأذن والعين والقلب يحيط عل بالعالم. وبالطبع فإن أوّل شىء 
يتعلّمه ف أثناء تأليف القضايا العلمية هى الأوليّات والبديبيات» وبعد تحصيل تلك 
البديبيّات تكون لديه القدرة على تحليل الأمور النظرية. 

وفي الرسالة التى كتبها أمير المؤمنين ابا -المذكورة (فى نبج البلاغة)- إلى ولده 
الحسن المجتبى لا عبارةٌ تدل بوضوح -أيضًا- على الجهل الأول للإنسان وهى: 
«فتفهّمْ يا بُنىَ وصيّتى, واعْلمْ أنّ مالك الموتٍ هُو مالك الحياة» وأنّ الخالق هُو 
الهو ادال فو لوان شر المحان وا 1ك :لعف إلا 
على ما جعلها الله عليّه من التَغراءء والْابُتلاء» والجزاء في المعاد» أو ما شاء ما لا 
تمْلمُ» فإ أشكل عليْك شىء من ذلك فاءملهُ على جهالتك فإنك أل ما حلفت 
جاهلاً م علنت» وما أفثر ما مهل من الأمره ويتحي فيه ركه ويضل فيه 
ا IDL‏ 
تعبَّدُكء وإليّهِ رغْبتّك» ومنْهُ شفقدٌك»7) 

ومهما كان ظاهر هذا الحديث وتلك الآية يدلل على رد رأي أفلاطون وأتباعه» 


.۷۸ سورة النحلء الآية:‎ )١( 
."31 (؟) نهج البلاغة» الكتاب‎ 
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إلا إن إبطال العلوم السابقة ليس ميسورًا بهذا المقدار وعن طريق ما مرّ؛ وذلك لأنّه 
ورد استعمال لا تَكَلَمُونَ سيا في موردين آخرين من القرآن ف ا 
الجهل والنسيان» أحدهما في سورة النحل نفسها حيث يقول: «وَأنَهُ حلفي كه ينوك 
زیو تن برد إن أزدل أ امغر لا ا حَدَ عر شعاد له لير LE‏ 

فعبارة ل لا يع َد ِل سين في هذه الآية یا نكر في سباق النفى لكر 
غا مضق )قز كان أن ا لون ن عه اللو ب لصتو اسان 
الاق اظ 

وفي سورة الحج ورد هتا الب أيضا: و و ر تن ی إل اذل امغر 
E‏ /. ويظهر من هاتين الآيتين أن عدم العلم في القرآن 
الكريم يطلق على ما هو أعمٌ من النسيان. 

aT 
الدين مستقرةٌ في روح كل إنسان : لار وجه لين حَنِيئًا فِظرَتَ أ َه لی قطرَالناسَ‎ 
"74 ھا لا دی لت أنه دلت الین الیم کک آ كر الاس لا يورت‎ 

فمحرفة الدين إا خلوقة مع كل إنسان» أئ إن ساحة القلب الإنساق ليست عل 
تبط :ولس كاه النظرات التعلقة العليية امظط افا بل إن الاشان غلرق بالقطرة 
التوحيديّة والعلم الذي يكون من نصيبه من الخارج هو لمجرد تفتح نه نفس العلم الفطري 
وتزهيره فحسبء يقول تعالى في سورة الشمس المباركة: لدف وما سَوَِهَا © مما 
دُجورَهَا وَيَفَوَهَا 04 أي إِنْ خلق النفس ليس كخلق الجسد فيكون تارةً كاملا ومستوياء 
وتارةً ناقصًا وغير مستوي الخلقة» بل إن جميع النفوس الإلهيّة مستقيمة في الفطرة الإيّة 
ومستوية بالإهام الإلمي» وإضافة إلى هذه الآيات فهناك بعض الروايات التي تدلّ على 


٠٠١ سورة النحلء الآية:‎ )١( 
.0 سورة الحج» الآية:‎ )۲( 

(۳) سورة الروم» الآية .٠١‏ 

(6) سورة الشمسء الآيتان ۸-۷. 
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خلق الأرواح قبل الأبدان» وأنّ لكل منها اتَامًا أو نزوعًا خاصًا. 

وبناءَ على هذاء فإِن إبطال كلام أفلاطون ليس أمرًا هيا وبسيطًا جدًا ليكون 
ميسورًا للجميع من خلال الاستفادة من ظاهر آية واحدة» أو الاستناد إلى ظهور رواية 
واحدة؛ لأنْ ظاهر الأدلّة النقليّة في هذا المجال مختلفٌ؛ ىا أن مقتضى الدليل العقلى 
متفاوثٌ أيضًاء ومن هنا فا ورد عن الحهل» وعدم العلم الابتدائى للإنسان ينبغى أن 
ازن واس القارف السلجة ى 

وإذا استطاع البرهان العقلى إثبات أسبقيّة خلق الروح لا بالوجود النفسى بل 
بالوجود العقلى» ففى هذه الحالة يكون الوجود النفسى للروح الذي يستحيل سبقه 
اليلق عمف كارن انعا لطي لسري ص جره فا ديو اد هذه الفا 
بكل شی إلا أنه ق حاية حر كته .وذ يبلغ مرحلة التجرد فسيقترن بالقطرة التوحيدية 
وينتفع من موادّه العقليّة المتقدّمة على الزمان» والسابقة على الأمور الزمانيّة. على هذا 
الأساس يمكن قبول تفصيل آخر أيضًا وهو أن العلوم الإلهيّة والفطرة التوحيديّة 
لاان فده رمج بال اهناك راع الف اها علق تات اا ف وة 
فيتوسّع ويمتدٌ بالاستفادة من الوسائل العلميّةء فقد يتعلّم الإنسان كيفيّة الزراعة عن 
طريق التجربة والعلوم التجريبيّة» لكن هذا العلم الإلمى بأنْ أصل الزراعة هو من ناحية 
الله تعالى ید رکه بالفطرة» کا يقول تعالى: ٤اس‏ نويه ار ن رورت ٩(4‏ 

أو إِنّه قد لا يعرف الإنسان كيفيّة ومراحل ظهور وترعرع الجنين في الرحم» لكنه 
يفهم هذا المطلب بفطرته السليمة» وهو أن الله تعالى هو الذي خلقه. وهذه هى الحقيقة 
نفسها التى يقول فيها القرآن الكريم: #دَانَشر رةه أ ن ا لون 04. وكذلك» 
م تر کیب عناضر الما لكنّه يدرك بفطرته أنهو الذى وَأ 
من اسما م2 74 
)١(‏ سورة الواقعة, الآية 56. 


(۲) سورة الواقعة, الآية 09. 
(۳) سورة طه» الآية ٥۳‏ . 
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وبالطبع فإن هذا البحث في: هل إن النفس روحانيّة الحدوث والبقاء كما يرى 
الفلاسفة المشاؤون. أو إتّها جسانيّة الحدوث وروحانيّة البقاء كا يذهب إليه المتأهُون 
من الحكاء» أو إِنّه ليس هناك أيّ حدوث لماء ما يُنسب ذلك إلى أفلاطون. فإِنْ هذا 
التو ت هذ الس ف 

وعلى أَيّْة حال» فإن كلام أفلاطون ليس كلامًا يمكن عدّه مردودًا بسهولة 
بالاستفادة من بعض الظواهر النقليّة» خاصّة لو كان حديثه حمو لا على النشأة العقليّة 
للروح» الذي قال به» أو قبله كثير من العظاء وعدّوا نشأة النفس في قوس الصعود 
يم ت 

والخلاصة. إن العلوم المتعلّقة بالنظام الداخلى للأشياء أيّ كيفيّة ظهور ال موجود من 
علله الماديّة والصوريّة» وكيفيّة ارتباط عناصره البسيطة والمركبة» يمكن الحصول عليها 
من طريق البحث والدرس والتجربة والتحقيقء أمّا العلوم التى تعود إلى النظام الفاعلى 
الغائى للأشياء والتى تنظر إلى بداية الأشياء ونايتهاء أي مبدأ العالم ومعاده فهى معبّأة 
في عمق وجود الإنسان» ولن يكون أي فردٍ فاقدًا هذه المعرفة وهذا الاطلاع. 
طرق المعرفة 

تؤدّي الوسائل المختلفة إلى تعدّد طرق المعرفة» وهذه الطرق وإِنْ كانت لها 
aa NESE DOE E a‏ فون تكقل 
بعضها الآخر. 

شهادة المحصومين والطريق الخارجي للمعرفة: 

لو انتهى الطريق الذي يسلكه القلب إلى شهود الحقائق الكليّة التى يشهدها الأنبياء 
والآئمّة المعصومون يل فلن يكون هناك آي احتمالٍ للخطأ فيها يحصلون عليه -كما مز 
معنا - ذلك أُتَّهم يشقون طريقا ويشاهدون حقيقة لا يرد فيها أيّ احتمال للخطأ. 

وتوضيح ذلك أن الشڭ يوجد حيث يوجد شيئان لا ثبىء واحد» بحيث لو نُظر 
إلى أحدهما من بعيد احتمل انطباق الصورة الحاصلة في الذهن على أي منهما؛ فعلى 
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سبيل المثال: لو كانت هناك مكتبةٌ ولم يكن فيها سوى المصاحف. فان ية نسخة يُنظر 
إليها من بعيدٍ أو قريب لا يُشك في كونها مصحماء بل حكم عليها بذلك من دون أيّ 
احتمال للخطأ. أَمّا لو كانت المكتبة تضم كتابًا آخرء ووقع النظر على أحدهما من بعيده 
فقد يرد الشك في كونه مصحمًا. وهكذا يبدو أن ظهور الشك منحصة في حالة وجود 
صنفين من شىءٍ واحد» ولا يرد الشك في حالة انحصار الشىء في صنفي واحدٍ أبدًا. 
ونشأة المخلصين هى نشأة الحقٌ الأصيلء إذ لا طريق للشيطان إليها كا يقول بنفسه: 
وريز اميت © إلاعا35 مته يرن 14". 

إن آقضے تشناظ:القيطاق: و عل ری فة هر تج دة الخال والرهی: 
فالمشاهدات المتعلّقة بعالم الطبيعة عرضة لوسوسات الشيطان؛ لذا يختلط فيها ا حى 
والباطل. أمّا نشأة العقل والمشاهدات العائدة إلى العقل المحض فهى خارجة عن 
تصرّف الشياطين؛ ولذا فإِنَّ شهود الحقائق» وفهم المفاهيم العقليّة الأَوّليّة كلها 
معصومة عن الخطأ وعارية عن احتمال عدم المطابقة للواقع» ومُشاهد تلك النشأة 


مه مو 


يدرك دخوله في هذه الساحة» ويدرك حقيقة ما يشاهد؛ ولهذا يقول أمير المؤمنين اا: 
سه ره 0 ك 2° 
«مَاسَكَكْتٌ فى احق مُذْ أريتة». 
وكا مر سابقاء فإِنَ كل مدركات المعصوم والمفاهيم التى تدركها قواه التابعة بعد 
ذلك» والأقوال التي ينقلها هي ميزان ومعيارٌ لكشف الآخرين وفهمهم. 
تخا رح :فى الاقم نمو الط ن الا فة لدي الق هن ا »الذي هو تسمه 
شهودهم و كشفهم القلبي. 
وقد أوضح القرآن الكريم جواز تقليد ذوي القلوب أثناء تكريمه لمقامهم فقال: 
3ل في کت آزڪری لمن كات ل فلب ولق لسع وو شيد 74". 
)١(‏ سورة الحجرء الآيتان: ٤٠١-۳۹‏ . 


(۲) نبج البلاغة» الحكمة .٠١١‏ 
(۳) سورة ق» الآية: /الا. 
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فالمستمع هنا شاهدٌ وحاضر» ولو ل يدرك جيدَاء أو أدرك ولم يؤمن» أو آمن ول يطعم 
طيلة عمره» فهو مستمع غائبٌ وليس بشاهد. وقد قرن الله تعالى في كتابه بين هذا المستمع 
الشاهد ومن كان له قلبٌ في الاستفادة من القرآن. فالآية الكريمة تقدّم نموذجين 
مؤهُلين للانتفاع من الذكر الإلمى هما: من كان له قلبٌء والمستمع الحاضر الشاهد. 

فالأوؤل صاحب القلب هو العارف الذي تتفجر الحكمة من جوانبه. وأمًا إلقاء 
السمع فهو الإصغاء إلى حديث الأول والامتثال المقترن بالحضورء وهو الطريق الآخر 
للانتفاع من الذكر الإلهى وهو غير الاستماع الصرف؛ لأنْ الأخير يشبه المطالعة والنظر 
المقترن بالدرس والبحثء والمؤدّي إلى الإدراك المفهومى. وبعبارةٍ أخرى: إن إلقاء 
السمع هو تقليد الشهداء؛ وتقليد الشهداء ليس تقليد الفاهمين (المدركين)؛ فالأوّل 
يؤدي إلى مشاهدة الحقائق الإلهيّة أما الثاني -إِنْ استند إلى المباني البرهانيّة - فنتيجته فهم 
تلك الحقائق. 

وهذاء فإِنَالآية الكريمة» وبعد أن أوضحت أن التذكر الإهى بخص من ألقى السمع. 
أضافت في وصفه: (وهو شهيد)» أي أن المنتفع والمهتدي بالقرآن هو المستمع الى حديث 
ذي القلب ليشاهد مضمونه. لا المستمع لحديث ذي القلب ليدرك معناه فقط. 

إن ما يناله ذوي القلوب» لو وضع في قالب المفاهيم لكان حجّةٌ وميزانًا للفاهمين 
الذين هم أهل الاستماع. ومع أن القرآن أمر بسؤال أهل الذكرء وبشّر الذين يستمعون 
القول فيتبعون أ حستة إلا أنه لا بد من الأشارة أيضًا إل أن حدييث ا لصوم اق لا يكون 
حجّةَ في بيان العلوم العقليّة مالم يكن قطعيًا من حيث الدلالة والسند؛ وكان صدوره في 
إفادة الحكم الواقعى فقط؛ وإِلّا ففى غير هذه الصورة فن ما يكون مستيدًا إلى الظواهر 
والأصول العلميّة فهو حجّةٌ في مقام العمل فقطء ومجز من أجل رفع التكليف. 

تزكية النفس وطريق العقل: 

إن ما ذكرناه يخصّ علم المعصومين 4 الذي هو شهود القلبى للحقائق الكليّة 
والعقليّة» أمَا غير المعصومين الذين يصلون مرحلة الشهود فإن طريقهم هو تزكية النفس 
وتبذيبها وكبح جماحهاء لكنّهم لا يبلغون مرتبة المخلصين؛ ذلك أْهم ون لم يقعوا ضحية 
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الخطأ حين الشهادة وكشف الواقع» لكنهم يقعون فى ذلك حين عودتهم إلى الحالة 
الاعتياديّة» وعند صب مكتسباتهم في قالب المفاهيم» ومن هنا كان عليهم أن يقارنوا 
نين ما حضلوا عليه وما عند المعصومين ه8 أو أن يستفيدوا من الميزان العقى عند 
استحالة تحقيق الأسلوب الأوّل» أي عليهم ألا يعدّوا المشاهدات المخالفة للقوانين 
العقليّة والقضايا البرهانيّة حجة ما لم تؤيّدها وتعضدها تلك القوانين والقضايا. 

فهنا يدعم العقل ما حصل عن طريق المشاهدة» أي إن البراهين العقليّة معيارٌ 
ووسيلة لشهود الإنسان المبتدئ» وهذا يعنى أن الرهان العقلى علمٌ آل لمشاهدات 
السالكين طريق الكشف كالمنطق لأصحاب الفلسفة. 

وهكذا تتضح العلاقة بين الطريق الخارجى للمعرفة وهو الوحى والإلهام» وبين 
الطريقين الداخليين وما طريق العقل وطريق التزكية وترويض النفس» وكذلك اتضحت 
العلافة بين عاتن الطريقين ال احلييين: 

طريق الحسن وعدم استقلاله: 

الطريق الرابع هو طريق الحس» وهو ليس طريقًا مستقلا كا اتضح فى الفصول 
السابقة؛ إذ لا يحظى بالقيمة العلميّة منفردًاء وإن الذي يمنحه القيمة هو المعرفة العقليّة. 

وف طن عضيو أن الخ كيه دعل الأقل- أن بكرن مارا لتق زيف 
النظريّات والفرضيّات الذهنيّة الباطلة» غافلين عن أنْ نظريّة إبطال الفرضيّات بوساطة 
ا لحسش -هى الأخرى- ليست إلا فرضيّة باطلة؛ إذ إن الحسٌ ليس قادرًا على إبطال أي 
فرضية. 

والدليل على ما مر أن الحسٌ يبن ما أحسٌ به فقطء أمّا بطلان ما صنع في الذهن 
قبلا أو نشا عن طريق الإحساسات المتكررة فهو مكنٌّ فقط عن طريق الاستفادة من 
قانونين عقليين لا يتأتيان عن طريق الحس» القانون الأوّل: هو استحالة اجتماع الوجود 
والعدم» والقانون الثاني: هو القانون الذي يصنعه علم المنطق بالاعتاد على القانون 
الأول وهو أن التوجة البدرقة فيضن 'السالبة الكلية وان السالبة ال تة سيفن 
الموجبة الكليّة. فلا القانون الأول يستحصل عن طريق الحسٌ ولا القانون الثاني» مع 
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أن إبطال أيّة فرضيّةٍ أو قانونٍ بوساطة الأمور المحسوسة يتم عن طريق هذين القانونين 
ويعتمد عليههما. 

وبناءً على هذا فإِنْ الحسّ وحده لا قيمة له على الإطلاق في تحصيل المعرفة؛ وهمذا 
السبب لا يعد ابن سينا -في تعليقاته- الحسٌ طريقًا للعلم» بل يقول: "الحسّ طريق 
المعرفة"ء ثم يضيف: إِنه يجب التوصّل إلى العلم بالحقائق إِمّا عن طريق القوة 
العاقلة» وإمّا عن طريق القلب. 

كا أن صدر المتأنّهين الشيرازي (عليه الرحمة) ينقل هذين الطريقين عن أفلاطون؛ 
إذ كان أفلاطون يري تلامذته بأسلوبين؛ أحدهما: الرياضة والتهذيب» والآخر: 
البرهان والاستدلال. 

فكان يربّى مجموعةً عن طريق الرياضة والتهذيب؛ ليصقل مرايا قلويهم فتنظر 
إلى الجهة التى ينبغى التوجه إليها حتى يتلالاً فيها نور الحق» كما كان يسعى بالطريقة 
الاستدلاليّة لتوجيه الطلاب نحو معرفة المطلوب بوساطة متابعة معرفة الحدٌ الأوسط 
والعلاقة بينه وبين المطلوب» وكيفية تنظيم القياس بشكل يوصل السالك إلى المطلوب. 
مراحل المعرفة ومراتبها 

للمعرفة -با تمتلكه من وسائل وطرق- مراحل ومراتب تتفاوت فيها المعرفة 
طبقًا للمباني الفلسفيّة المختلفة الموجودة حوطا: 

الحسّيّون والاتجاه الأفقي للمعرفة: 

فالذين يحصرون المعرفة في حور الحسٌ والتجربة يحدّدون المعرفة بالمراحل التالية: 
.١‏ مرحلة المشاهدة. 
۲ . الفرضيّة: وهى الافتراضات المختلفة التى تنشأ في الذهن حيال الأشياء المشاهّدة. 

وببيان الفرضية تنتهى المرحلة الثانية للمعرفة. 
.٣‏ مرحلة العودة إلى الطبيعة واختبار الفرضية. 
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٤‏ . مرحلة العودة إلى الذهن ثانية» فان طابقت الفرضيّة التجربة في المرحلة الثالثة فان 

النتيجة الحاصلة في المرحلة الرابعة تبقى كقانونٍ قطعي أو مؤقت. 

وهذه المراحل الأربع عدّت في العلوم كلها جارية في مسار أفقىّ. ولا يختلف الذهن 
لدى هؤلاء عن الطبيعة الخارجيّة» وليس للنشاطات الذهّة -في نظرهم- ما يميزها 
عن الأمور المادَيّة والطبيعيّة؛ فهم يُخضعون النفس والروح الإنسانيّة» والعواطف 
والمشاعر للبحث والتحقيق عن طريق هذه المراحل الأربع» كا هو الحال في الأمور 
اا 

إن أصحاب هذا المذهب ينظرون إلى الداخل مثلما ينظرون إلى الخارج» ولا يفرٌ قون 
بين الحركة من الخارج إلى الداخل» والحركة من الداخل إلى الخارج. 

الاستنباط العقلي والاتجاه العمودي للمعرفة: 

يمكن للمعرفة الأفقيّة أن تنتهى الى حركةٍ عموديّة فيا لو ثبت -في المرحلة الثانية 
فق المراخل الأريحة المذكوؤة اتناك أن عمل الذهن ماي عل الإظلاق وجل عو عمل 
عقَلّ. وهو ما يبرهن عليه في المنطق بالتمييز بين القضايا الشخصية والقضايا العلمية. 

القضايا الشخصيّة وعدم اعتبارها العلمي: 

ليش للقضايا الشخصية أيه فة عله من وتجهة النظر اة لأن اة 
الشخصيّة قضيّةٌ جزئية لها هويتها الخاضّة. وتوضيح ذلك: إن جزئية أيّ جزئىّ تصنعُها 
ال(ما هو). وال(من هو). فال(ماهو) عبارة عن الماهيّة النوعيّة للثىء» وال(من هو) 
غبار عق الكع.والكيف :والمكات والزمآن الوصو اله علو شلينا (من هو) عن 
الجزئي لم يعد شخصًا بل يصير حقيقة كليّة. 

فمن خلال معرفة أمر مركب من (ما هو)» و(من هو) معينين لا يمكننا أبدًا 
الإحاطة بشىءٍ آخر يختلف عنه في (من هو)» وإِنْ كان يشترك معه في (ما هو)؛ فإن 
القضيّة الجزئيّة طالما كانت مقَيّدة ب(من هو). فإتّا لا تصدق إلا على الشخص الخاض 
الذي له تلك ال(من هو)» كا لا تتحقّق إلا عن طريق ذلك الشخص أيضًا؛ ولهذا قالوا 
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إن اة ال تة لا اة و ا هة وعدا ال انال يمك تتاول القفانا 
الجزئيّة في العلوم. 

إن الطريق الوحيد لمعرفة القضايا الجزئيّة هو الحس» وما يدرك عن طريق الحسٌّ 
يصدق على الشخص العيّن فقط. 

القضايا الشخصيًّة والقضايا الجزئيّة: 

لا بد أن نفرّق بين القضيّة الجزئيّة التى يطرحها المنطق التى هى في الواقع بمعنى 
الجزتى الإضافيء وبين القضية الجزئيّة التى هى القضيّة الشخصية نفسهاء ففى العلوم 
تطرح القضايا الجزئيّة المسوّرة ب(بعض». وأمثال ذلك. ومثل هذه القضايا هى في 
الحقيقة قضايا كلية تقابل القضايا الشخصية؛ لأن مؤضوغها الحقيقة الكلية إن كانت 
محصورةً بال(بعض). 

قد كو الكل SE‏ فلحا زد اذه للقيو اسه ag‏ فو كل 
منهم| كلى» لكن الاختلاف في السور. وقد يكون الكلى مقابل الشخصى والاختلاف في 
الموضوع؛ لأن موضوع أحدهما كل وموضوع الآخر شخصيّ» وتمييز أقسام الكل 
يكون بقرينة المقابل. 

القضايا الشخصية والقضايا الخارجية: 

النقطة الأخرى التى ينبغى الالتفات إليها أن هنالك فرقًا بين القضايا الشخصية 
غير المعتبرة فى العلوم» والقضايا الخارجية المعتبرة فى العلوم؛ فالقضايا الخارجية 
-كالقضايا الحقيقيّة - هى في الواقع قضايا كليةٌ بين موضوعها ومحمولها ربط عِلَمّ. 
وهذا الربط يوجب حل بعض المجهولات العلميّة بوساطة هذه القضايا. وتقسيم 
القضية إلى خارجية» وذهنية» وحقيقية» يكون بنتيجة الربط الضروري بين المحمول 
والاعتبار الخارجي أو الذهني للموضوع أو الأعمّ منهما. 

أمّا القضايا الشخصيّة فتكشف دائمًا عن الأحكام الشخصيّة المقيّدة ب(من هو) 
الخاص. 
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إن كثيرًا من المفكرين الإسلاميين وقعوا ضحية الخلط بين القضايا الخارجيّة 
والقضايا الشخصيّة» وخاصّة في بعض المسائل الأصوليّة؛ فالمرحوم النائينى وتلامذته 
هم من بين الذين عدوا كثيرًا من القضايا الشخصيّة ضمن القضايا الخارجيّة» فترى في 
كني أن فاا مقل (أكرم من قر ا لخن الر ارد ص الأمن أ( تفل من فى 
المعسكر) الخبريّة التقريريّة قد ذكرت أمثلة على القضايا الخارجيّة. وهذا الالتباس هو 
الخلط نفسه الذي وقع في بعض أمثلة قسم المنطق من المنظومة للحاج اللا هادي 
السبزواري ده . 

إن محدوديّة المعرفة بالمسائل المنطقيّة والفلسفيّة هى التى أدّت إلى انتقال هذا 
الخلط إلى كتب هؤلاء أيضًا. 

إن إخدى الاتتقادات التى كان الإمام الخمينى # يو جهها باستمرار في مباخته 
الأصوليّة إلى المرحوم النائينى» هو هذا الخلط الواقع بين القضايا الحقيقيّة 
والقضايا الخارجيّة من جهةء والخلط بين القضايا الخارجيّة والقضايا الشخصيّة من 

وينبغى الالتفات إلى أن المقصود بالقضيّة الحقيقيّة هنا ليس الحقيقيّة مقابل 
الاعتباريّة» بل مقابل الخارجيّة وأمثالها. 

ولدفع الالتباس والخلط بين مجموع القضايا الشخصيّة والقضايا الخارجيّة» يكفى 
الأنقباة إلى اه لن فى عبار ل من اف افك ك نوق رغ من القهيانا 
الشخصيّة» فبدلًا من أن يخبرنا صاحب التقرير عن قتل كل الذين كانوا في المعسكر 
فردًا فردًا مع تفصيل طريقة قتل كلّ منهم كالإصابة بالشظيّة أو الرصاصة, أو التسمم 
الكيمياوي» وأمثال ذلك» أخبرنا عن مقتلهم جميعًا بعبارة ختصرة. 

في مثل هذه القضايا ليس هناك أيّ ربط ضروريّ خاص بين موضوع القضيّة 
ومحموهاء بل كل ما في الأمر وجود عدّة قضايا شخصيّة لا يقبل أيّ منها البرهان, فلا 
يمكن الحصول على القضايا الشخصيّة من طريق المعرفة العقليّة أبدَاء بل نها تكتسب 
ا كما شك الان قا 
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القضايا الشخصيًّة والقضايا الحقيقيّة: 

لموضوع القضايا الشخصيّة (ما هو)» و(من هو). مختصّان به» وأمًا القضايا 
الحقيقيّة التى هى القضايا المتداولة في العلوم فهى القضايا التى تنظر إلى طبيعة الأشياء 
وحقيقتها الكليّة من دون الالتفات إلى الوجود الخارجى أو وجود خاص له (من هو) 
محدّدة؛ وهى تبين الأحكام المتعلّقة ب(ما هو) الساري في جميع الأفراد فمعرفة القضايا 
الحقيقيّة كالقضايا الخارجيّة معرفة كليّةٌ تخضع للبرهان. 

معرفة الأشخاص ومعرفة الكلي: 

إن معرفة الأشخاص هى غير معرفة الكلّ؛ فالمشتغل في إحصاء عدد القتلى في 
منطقة القتال إلا يضيف إلى معلوماته الشخصيّة فقط برؤية القتلى ومصارعهم» لكنّ 
هذا الشخص نفسه عندما يقوم بتحليل أسباب الهزيمة أو النصر» يبحث عن فهم أمر 
يختلف عن المعلومات المتفرّقة؛ فالتحليل العلمى المقترن بالتجريد والتعميم والنجرئة 
والتقسيم» ثم التركيب والتحليل المنطقى ليس أجنبيًا عن القضايا الشخصيّة المسّيّة؛ 
لأنّ نتيجة التحليل إِنْ كانت كليّةَ لا دحل للحواس في مفرداتهاء فهى إِمّا أن تكون غير 
منطبقةٍ على أيّ من المصاديق الخارجيّة في العام أو تجا تقبل الانطباق على كل المصاديق» 
والدليل عل هذا أثه لو فطع الربط الفحليل الخاص بالا مور الشخضية فإن جيم :الأمور 
الشخصية ستكون غل حد سواء بالسبة إل تبجة ذلك التخليل» وعدا الربط المتساوي 
إِمَا أن يكون على نحو السلب الكلىء وإمًا الإيجاب الكلى. 

وبناء على هذا فإنّ للحواس الإنسان دورًا أساسيًا اء في معرفة المفاهيم دون أن 
يعني هذا أن المفهوم الكلي نفسه أمرٌ شخصيّ ومحسوسٌ أيضًا. 

الآراء المختلفة في تحقق معرفة الكلي: 

للم ات افا الحا رات ار فق ك طهر قلخي الك ون 
من هذه النظرات تتناسب مع الأسس الفلسفيّة التى تشكل الأرضيّة التى يقوم عليها 
ذلك المذهب. 

وفيا يأتي نشير إلى بعض منها بشيءٍ من التحليل. 
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التغيرات الكميّة للمفاهيم الشخصيّة وتحولها الكيفي إلى المفاهيم الكليّة: 

غد ف سن لان کر لو و ا أن دراك الكل شو تسد اله 
والتجربة الذهنيّة التى توجد عن طريق التغيّرات الكميّة والكيفيّة في القضايا الشخصيّة. 

ومن وجهة نظر هؤلاء فإن تحوّل القضيّة الجزئيّة إلى كليّة هو تحوّل الكم إلى كيف. 
كما هو ال حال في تحول الماء إلى بخار. 

أدلة بطلان التغيرٌ الكيفي في المفاهيم الشخصيّة: 

الدليل الأول: خالفة الوجدان: 

إن التحوّل الكيفىّ للمعرفة الشخصية إلى معرفة كليّةِ يختلف ما يحسّه الإنسان في 
دان ف دندرك مهروما کا فإن هذا لاض أن لقوق نقد ولان کا انا 
مازلا شعريدلك از جيم رصانو دا يمكننا أن تجعل المفهوم الخرن 
نفسه الذي كنا نعرفه من قبل موضوعًا للقضيّة ونحمل عليه المعنى الكل الذي نفهمه 
فيها بعد. ولو كان انتقال الذهن من الجزئى إلى الكلى على صورة مرور من الكميّة إلى 
الكيفيّة لكان ينبغى انعدام تلك الصورة الجزتيّة بعد ظهور الصورة الكليّة. 

الدليل الثاني: لزوم السفسطة: 

لو توضّلنا بعد إدراك أمر شخصي إلى أمر مستقلٌ آخر ففى هذه الحالة اوا يكون 
ما أذركثاه من قبل معدومًا بالسية لنا سب قبدله إل غر و تاتا لا يكون لا ندرك 
في الحالة الثانية ارتباطٌ بإدراكنا الأوّل؛ لأنّ هذا التحوّل مثل تحوّل الماء إلى بخار» و إن 
كانت ماد مر ك غير آنه 1 عد :هناك زابظة بعل ثلافي الصرزة السائقة وطهوز 
الصورة الجديدة. 

وبنفى الارتباط بين المعارف الإنسانيّة وقطع الاتصال بين ما اكتسب عن طريق 
الخارج وما يدرك في الذهن» لا يبقى شىء سوى السفسطة. 

الدليل الثالث؛ ثبات العلم: 

إن العلم سواء كان صحيحًا أم خاطنًا لا يقبل التغيير أبدَّاء بل إن ما يقبل التغيير 
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شيئان: الأوّل: علاقة النفس بالعلم» والثاني: مطابقة العلم مع الخارج. 

اا رع لشن ا ةاعر ع امعان ها 
ذهبت في صباي إلى المدرسة وتعلّمت الموضوع الفلاني» وفي شبابي أدركت الفكرة 
الفلانيّة ثم توصلت إلى الفكرة المخالفة ها بعد ذلك. وفي كهولتى وجدت أساسًا 
جديدًاء وها أنا قد اكتشفت في شيخوختى زيف كل تلك الأفكار وخطأهاء واخترت 
لنفسي فكرة صائبة. 

فكا تلاحظون أن جيم الأفكار موجودة في ذهن الإنسان بنتحو ثابتء والمتغير 
الوحيد -في هذا المثال- هو تلك العلاقة بين النفس والعلم؛ فالنفس -من جهة كونها 
جسانيّة الحدوث وروحانيّة البقاء- تقوّي علاقتها مع موضوع علمىّ يومًا وتعده 
حقاء ثم تنهي تلك العلاقة القويّة يومًا آخر وتقوضها. 

وأمّا التغيير فى مطابقة العلم مع الواقع الخارجى: فمهما كان العلم ثابنًا فان تغيّر 
وتبدّل المعلوم الخارجى -كونه أمرًا ماديًا- سيؤدّي إلى التغيّر فى مطابقة الفكر مع 
الخارج أيضًا. 
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إرجاع المفهوم الكلي إلى الفرد أو الخيال المنتشر ونقد ذلك: 

يرجح مجموعة من المفكّرين إرجاع معرفة الكلّ إلى ما يسمّى في الفلسفة الإسلامية 
بالفرد أو الخيال المنتشر» واكتفوا في هذا المجال بتمثيل واحد وهو أن الكل كسكة 
النقود المتداولة أو كختم يمكن تطبيقه على جميع الأشخاص. 

وهو آم لا يمكن أن يكن صِحيحًا؛ لأ حذف بعض الخضوصيّات الشخصية 
لا بخرج المتبقى من حالة الشخصيّة أبدًا. ولا يمكن حمل الأمر الشخصيّ على عدّة 
أشخاص أبدًا. والقضيّة الكليّة هي القضيّة التي: 

أولذ الآ قدا ا اتام اا ف ی 

ثانيًا: على الرغم من افتقادها جميع الخصوصيّات فاا تناسب جميع الأشخاص 
وتحمل عليهم. وما أمكن حمله على الجميع من دون امتلاكه الخصوصيّات الشخصية 
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ليس أمرًا يمكن توضيحه بالتشبيهات المذكورة» إلا على نحو التوسّع للتسهيل على 
المبتدثين. 

معرفة الكلي والاستنباط العقلي: 

عندما يدخل الإنسان بستانًا فيه ألف شجرة فإنّه يدرك حسّيًا بعينيه ألف شجرة 
جزئبةٌ ومشخصّة» ويصنع من تلك الألف شجرة آلف تصوّر خيال ليستنبط في النهاية 
معن كلا هرغ الا شار الآالفت: 

هذا المعنى الكلى» تارة يدرك بصورة مضافة إلى تلك الصور المحسوسة أو 
المتخيّلة» كا يتصوّر مفهوم شجرةٍ شرقيّةٍ أو غربيّة» وهذا هو معنى الموهوم الذي يرد 
الذهن بعد الخيال. وتارة يدرك ذلك المعنى الكل جردا عن جميع الإضافات» وهو 
المعنى المعقول للشجرة نفسه الذي يحمل على جميع الأشجار رغم مغايرته لجميع 

ويَظهور المفاهيم الكليّة والنفكن العقل يعرف الأنسان بضورة أفضنا أن داخله 
يختلف عن الواقع الخارجي فيرى للمفاهيم الكليّة خواصٌ غير ماديّة. 

المفاهيم الكليّة ليست حقائق مكانيّة ولا أمورًا زمانيّة» وهذا يدل علق أن الكلبّات 
لا مكان لما في خلايا المخ وأمثال ذلك بأيّ وجه من الوجوه. أي إن الإنسان وعلى 
الرغم من أنه يدرك المفاهيم الكليّة في ذهنه فإنّه يدرك أيضًا أن هذه المفاهيم ليست 
موجودة في مه أو في خلايا أخرى من بدنه. لأنَ كل ما في عالم الطبيعة» ومنها خلايا 
الإنسان» له خصوصيّات زمانيّة ومكانيّة خاصّة تمنع مله على أشياء أخرى. 

فالمعرفة الرفيعة التى يحصل عليها الإنسان عن طريق المفاهيم الكليّة في السير 
العمودي للمعرفة تمكنه -بالإضافة إلى المعرفة الكليّة للحقائق الطبيعيّة- من التعرّف 
على تجرد النفس» والأبعد من ذلك التعرّف على الحقائق العالية التى هى مبدأ الأمور 
الطبيعيّة والنفسانيّة» ومعادها. ننقل في أدناه بعض الأمثلة عن ابن سينا: 


الأوّل: بعد طيّ مباحث الطبيعي في النمط الرابع من الإشارات يلجأ ابن سينا إلى 
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التحرّي عن الأمور العقليّة عن طريق البحث فى الأمور الحسّية ويقول: إِنّْنا ندرك 
الحقائق الكليّة غير الماديّة من متن الموجودات الحسيّة. 

الثاني: وفى النمط الخامس من الإشارات أيضًاء وني معرض رده على الكلاميين 
الل خرن اط حاحة المعل وك إل ال إل ادويق رون الامو اة غر 
الحادثة زمانيًا غير محتاجة. 

يبحث في معنى الصنع والإبداع ويوضح بالتحليل العقلى للعدم السابق والوجود 
اللاحق والترتيب بينههماء العلّة في ارتباط المعلول بالعلّة الذي هو الإمكان نفسه. وعن 
هذا الطريق يثبت المبدأ المجرّد للممكن. 

الثالث: وفي النمط الثامن من الإشارات» ومن أجل إثبات المعاد المعنوي بالتحري 
في المشاهدات اليوميّة يلجأ إلى إثبات اللذات العقليّة» ويثبت عن هذا الطريق السعادة 
الأبديّة للإنسان. 

بناءٌ على ما مء فعالم الطبيعة بالنسبة للمفكر القائل بالمعرفة العقليّة آيةٌ وعلامة, 
لا تمكننا من استنباط القواعد الثابتة والأبديّة الحاكمة عليها فحسب» بل وتعرّفنا على 
تجزد الإنسان ومبداً العام ومعاده أيضًا. 

المعرفة الأفقيّة والعموديّة لعالم المخلوقات في القرآن الكريم: 

بعد دعوة القرآن الكريم إلى معرفة الكون» وإلى النظر في النظام الكلى يقسّم القرآن 
ذللف الناة إن ناخ بو اسارج ف يمتها الطيعة النظاء شار بحن هيدا [الفكيد 
في سننه وقواعده الثابتة التي لا تتغيّر. 

وفي كثير من المواضع ورد الأمر بالنظر والتدير بالطبيعة كآية وعلامة» فقال تعالى: 
قل أنظروأ مادا في اَلسَمَوت وَالَْيَضنَ 4. وني آيات أخرى أشار إلى التقسيم الداخلى 
والخارجي فقال: وف اض ٤ات‏ ارقن © وف اشک هک يرون 14". 


.٠١١ سورة يونسء الآية:‎ )١( 
.731١-5٠١ سورة الذاریات» الآيتان:‎ )۲( 
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معرفة الطبيعة والاستنباط العقلي منها في القرآن الكريم: 
إن معرفة الطبيعة والأمور الطبيعيّة موضع اهتمام القرآن الكريم من جهتين: 
الأولى: المعرفة الأفقيّة التى هى موضع اهتمام ونظر الماديين أيضًا. 
الثانية: المعرفة العموديّة للحقائق الأسمى التى تستنبط عن طريق التعقل في الطبيعة. 


ومن الآيات التي تناولت العلاقات العرضيّة في عالم الطبيعة» الآيات الآتية: 


١ 


EE aE OG a. 


هه 


حورا غرم مِنَهُ ا متراڪ با و ام جت هَن أَعَنَآابِ 
ولوت وَآَانَ مها َر مُتَمَِيةٌ أنظروا إل مرو إا قمر وَيَتصِيه إل في 
دَلِكُمْ ليت وم E:‏ 


: «والأتكم حَلقَهاً 1 حم يها دِفْءْ وَمَكِنِمْ وَمِنَهَا تا ڪت © لحم يها 


جال جد موت ویو و © وکیل آنا سے TT‏ 55 
ادق لين | ا وت َر © وليل ولال وَلْفَمِيرَ برها 
يته يلق مَا لا تَعَلَعُوَ ٠04‏ 

الحظ هد ةا لآيات ا الكزيز 1 برقن ا افق شه مضل 


عن المعرفة العمودية بل إنه ضِمْن بيانه العلاقات العرضية بين الأشياء تحدث عن 
العلاقة العموديّة ومبدأ الخلق» وهو الله تعالى» وعرض المسائل هذه الصورة لا تسعه 
مساحة الفكر المحدود للإنسان المادّي. 


إن القرآنء وعدا عن كونه يطرح المسائل الطبيعية المتعلقة بحياة الحيوانات يقول: 


لتا من اة إل هْوَ ا هل يكَاصِيهاً 4" . وني مجال الأمور السماويّة متم القرآن بكلا 
الأسلوبين من المعرفة؛ يقول تعالى في سورة يس: لمش ري لمش قر لها ديك 


.۹ سورة الأنعام» الآية:‎ )١( 
سورة النحلء الآيات: ه-86.‎ )۲( 
05 سورة هود» الآية:‎ )۳( 
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بر الْعَزبز اللي © ولودر مناز حَقّ عد ارج جون الْقَيمٍ © لا الشَّمَسُ 

.(4€@ لقَمَرَ ولا وا آل سایق اهار وکل في ملک ؟ سبوب‎ E 

وف سودة اط برد غیت عن لدف لأس فقط و اول عن طرخ 
النظر في نظام التكوين: 3% إن اله مسك أ ا لفقل فلن كا | 
أمَسَكهُمَا من لش بكرو یر کان حَلِيمًا عَفُورًا 7#" . 

فلن يكون بوسع مفكر مادّي اا العرضيّة للمعرفة أن 
يستنبط مثل هذه المسائل عن طريق النظر في الطبيعة؛ فإِنّه لا يستطيع أن يشاهد عن 
طريق اراس أن ماع الجر دات يد ا هالو أن يدر عمل الى مدا إن 
الصراط المستقيم. 

إن الإنسان المادّي يشاهد حركة الطبيعة ومنافعها صباحًا ومساءً ويستمتع وينتفع 
بها فقط. يستطيع المفكّر المادّيّ رصد حركة النجوم وتأثير كل منها على الآخر, أما 
حفظها من قبل الله فهو ما لا يمكن إدراكه عن طريق الحسٌ والاستقراء أبدًا. 

إن إذواك المهاوف ا رشي ا مداه عن طرين ا ما 

تقترن بالاستنباط العقلى. 

فعندما نؤمن بوجود الحائك عن طريق مشاهدتنا لفراش ناعم وثير وجميل فإن 
ذلك الحائك ليس شيئًا يمكن مشاهدته من خلال ألياف والفراش أو أصباغها. وقد 
سبقت الإشارة إلى أن معرفة الروابط الأفقيّة للموجودات ليس شيئًا يمكن الحصول 
عليه من دون الاستنباط العقلى. 

إن إدراك المفاهيم الكليّة التى تستخدم في القضايا العلميّة تمكنةٌ فقط عن طريق 
الاستنباط العقلى وإن لم تكن القضيّة مبرهتًا عليها وم تكن أكثر من فرضيّة. ون نفى 
تلك القضايا أو إثباتها يحتاج هو الآخر إلى قواعد عقليّةٍ أخرى توجد في جال نقيض 
الموجبة الكليّة أو السالبة الكليّة. 


. ٤١-۳۸ سورةيسء الآيات:‎ )١( 
.٤١ سورة فاطرء الآية:‎ )۲( 
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المعرفة الإنسانية واستنباط السنن في آيات القرآن الكريم: 
إن القرآن الكريم» ومن خلال الاعتبار الذي يمنحه للمعرفة الاستنباطيّة والطوليّة 
وإضافة إلى دعوته إلى التفكر والتدبّر في نظام الوجود الخارجى المتعلّق بالموجودات 
(السماويّة والأرضيّة) فإنّه يدعو الجميع إلى التفكير في دائرة المسائل الإنسانيّة» ويذكر 
بالسنن والقوانين الثابتة فيهاء بل إن القرآن الكريم يولي اهماما فائقًا لهذا القسم من 
المعارقة الشرثة وهدرها عدوا اا 
وني آياتٍ كثيرةٍ يذكر القرآن الكريم الخصوصيات التاريخيّة للأفراد والمجتمعات 
البشريّة» ويدعو إلى التأمّل في عاقبتهم: 
قل یروا فی لاض کک NEES‏ قبَل04". 
لفل سیروا فى ا تو اروا کی کان عق عَلقِبَةٌ اَلْمَكَزْبِينَ974. 
ل سِيرُواً في لي توا سيق کان عقب ألمجَرمِين04 
#وأنظ روأ َي کات عة افدر 4 
فمن وجهة نظ القرآن الكريم جميع المجتمعات في حالة سير وسلوك. 
إن اطق الى ط ر اا مو ق المضق) ؤسالكها هو (المسسع و ا 
هو (السان)ء والسان للجميع وقائدهم ومرشدهم -في نظر القرآن الكريم- هو الله 
تعالى» فالقرآن الكريم» إضافة إلى تعريفه السنة وطريق الواصلين فإنّهِ تحدّث عن سنن 
المتخلفين وغير الواصلين. 
Gg ys‏ مضت 
س اليرت 24 وقد حَآَتَ سْنَّهُ اّ4 . وعند الحديث عن الأنبياء والمهتدين» 
)١(‏ سورة الروم الآية: ٤١‏ . 
(۲) سورة الأنعام» الآية: .١١‏ 
(۳) سورة النملء الآية: 59. 
(5) سورة الأعراف. الآية: 857. 
)٥(‏ سورة الأنفال» الآية ۸. 
(5) سورة الحجرء الآية .٠١‏ 
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يقل هق ننه الرميول OE CEE‏ 

ريم ف رس ا 
كسنن ثابتة» فيقول تعالى: ف جر شتت آلو ییک وکن يد مک تہ و04 
والتبديل هو تغيير القانون, أمّا التحويل فهو التدخل في تطبيقه. كأن يكون العذاب 
من نصيب قوم فيجعله نصيبًا لغيرهم. أو تكون نعمة لقوم فتُعطى لغيرهم. 

يقول الله تعالى إن أحدًا لن يستطيع أن بحدث تغييرًا في القوانين التى وضعناها 
لحركة المجتمعات البشريّة» کا لا يستطيع أحدٌ أن يتخلّف عن تنفيذها. فالله أنشأ نظام 
الخلق كأحسن ما يكون على أساس الحكمة وطبقا لأسمائه الحسنىء ول يغيّر فيه شيا 
ولا هو يسمح لأحدٍ بإجراء ذلك أيضًا. 

ا يات القرآنيّة القدرة الإهية ضامنة هذا النظام: 

ين آي ڪمروا أ سبوا( 

وما حن يِمَسَبُوقِينَ 4( . 

و 

إن الآيات التي تبين السنن الإهيّة على قسمين: 

الأوّل: تلك الآيات التى تدلل بعد ذكر حادثة شخصية أن هذه المسألة بمنزلة 
أصل عام جار في جميع الأمم. 

الثاني: تلك التى تتحدّث عن سن دائميّة قبل ذكر الحادثة الخارجيّة» ثم تذكرها 
مصداقًا لتلك السّئّة. إِذَاء ما يسه الله ثابتٌ وغير قابل للزوال» ومعرفة السنن التى دعا 
القرآن إليها لا تدرك بالحواس» بل هي مسؤوليّة التفكير والتعقل الإنساني. 
)١(‏ سورة الإسراء الآية: ۷۷. 
(۲) سورة فاطرء الآية: ٤١‏ . 
(۳) سورة الأنفال» الآية: 09. 


(5) سورة ال معارج» الآية: .4١‏ 


(0) سورة يونسء الآية: 07. 
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السير العمودي للمعرفة والمعرفة الشهودية: 

من يمتلك المعرفة الشهودية يرى ببصره حقائق» ويسمع بأذنه كلماتٍ حرم من 
رؤيتها وسماعها الآخرون» مثلم بحس الآخرون بحرارة النار» أو يميّزون الأصوات 
المختلفة» ويعرفون أصحاب تلك الأصوات والمعاني المرتبطة ا. فالذين يمتلكون 
المحرفة الود يدون وون اط واوا یه ؤلا يشكون ها 

إن أوّل نصيب للإنسان من المعرفة الشهوديّة ما يعرض له في حالة النوم من رؤى 
صادقةٍ يشاهد فيها حقائق الماضى أو الحاضر أو المستقبل» تعود لمسافاتٍ قريبةٍ أو بعيدة» 
الأمر الذي يدل على السمع والبصر الباطنيين. 

فعن تلك الباصرة والسامعة التى أدركت حقائق من هذا القبيل لا تختص بالإنسان 
النائم فقط» بل إن غير النائم أيضًا يستطيع مشاهدة الأشياء البعيدة عنه أو يشم رائحتها 
كما حصل مع يعقوب اب حين قال: ال لبعد ريح يوست لول أن تُفَيْدُونِ .٠(4‏ 

وهذا الإحساس لا يختص بالنبى يعقوب اا؛ فالهاتف الذي سمعه الحرٌ 
(رضوان الله تعالى عليه) في كربلاء» والنداء الذي سمعه الإمام الحسين لاء وهو في 
طريقه إلى كربلاء حين استرجع. والأعمق من ذلك ما سمعه ورآه (سلام الله عليه) 
عصر التاسع أو يوم العاشر من المحرم قرب خيام حرم آل الرسول ٤‏ كله من هذا 
القبيل. 

هذه الأصوات والمناظر ليست أمورًا يكون للنوم دورٌ فيهاء بل كل من التفت إلى 
قلبه» وأزال عنه الصدأ والرين أمكنه إدراك منبع هذه المعرفة» والتعرّف على العالم 
الخارجى عن هذا الطريق, لكنّه نّا كانت روح الإنسان ضعيفة في البداية فإن الحواس 
الخارجيّة واشتغالاتها الطبيعيّة تمنع وتحول دون إدراكها الباطنى؛ ولذا فعند قطع 
الارتباط مع العالم الخارجى في أثناء النوم تكون الأرضيّة مهيأة للسفر الداخلى» وإِلّا 
فن السمع والبصر اللذين يمكنهما مشاهدة الحقائق في النوم هما مع الإنسان أيضًا في 
حالة يقظته. 


.46 سورة يوسفء الآية:‎ )١( 
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فإذا قويت النفس ل تعد تزاحمها المشاهدات الخارجيّة» بل تعينها على الشهود 
الذاخل فصاع القلي:الهدب» ويرد هالا حط فى القظة اى مط شاه 
الحقيقة التى تناسب ذلك المنظر» وبغض النظر عن أىّ زمانٍ فإنه يستشم نسي متناسبًا 
ننه وتعنارة اوه إن كل ع ووه الأقياء ی الانسان اليدت الشمن ا 
ومرآة تعرض حقيقة سامية من حقائق عالم الملكوت والجبروت. 

مراتب المعرفة الشهودية ومراحلها: 

إن الذي يبدأ سلوكه عن طريق تزكية النفس وتطهير القلب يقطع منازل ومراتب» 
ويحصل على مقامات. في المرتبة الأولى يصبح الإنسان قادرًا على معرفة أسرار عالم املك 
وق علدا الع يق خط عن سحو ادر و ا من وو أن يجان 
مشاق تحصيل أسباب المعرفة المفهوميّة وشرائطها التى تعود إلى المعرفة من بعيد. وفي 
مرتبة أسمى يفهم أسرار عالم الملكوت, وإدراك تلك الأسرار غير ممكنة للذين لم يبدأوا 

24 3 

سفرهم من عام الملك» ولم يفهموا حقيقة سواها. 

والمرتبة الأبعد من ذلك هى مرتبة الاستعداد للنظر إلى الجبروت»ء وأهليّة النظر 
إلى عرش الله سبحانه وتعالى كما حدث لأشخاص من قبيل حارثة بن مالك؛ إذ كان 
مرل ج يسأل اماه عن كل مداع" كيف امس وكرت امو لر 
على الاعتقاد بأنّ وقت النوم هو وقت الفراغ من عام الّلك» والنظر الى حقائق الملكوت. 
وفي صباح أحد الأيام» وعندما وصل الرسول ب المسجد سأل حارثة بن مالك هذا 
السؤال أجاب: لقد أصبحت موقنًا. وعندما سأله الرسول بيه عن علامة ذلك قال: 
"كأني أنظر إلى عرش ال رحمن باررًا". 

وهذا المقام الذي هو مقام الإحسان. وهو مقام الذين وإِنْ لم يروا الله وعرشه. 
فهم يعرفونه وكأئّهم يرونه بقلوبهم ويعلمون آنه سبحانه يراهم. وفي كتاب (الكاني) 
وفي كتبنا الروائيّة الأخرى وردت أخبارٌ كثيرة حول هذا المقام» فما قيل: «اعبد الله 
كأنك تراه» فإن لم تكن تراه فاعلم أنه يراك»7). صاحب هذا المقام يعبد الله كأنّه يراه 


)١(‏ أصول الكافيء ج ١ء‏ باب الرؤية. 
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لاحر ع امح بر يعاريو رك 
ان . وفى هذا المقام نفسه يقول الإمام على أمير المؤمنين الا : (أفأعبد 
ما لا أراه) ١‏ 


وهذا الحديث ليس كلامًا يمكن قوله لكل أحد؛ إِنّهِ بيان سيرة من ما يزال ناظرًا 
إلى الله» ومن بلغ هذا المقام يرى في كل ما ينظر إليه آية لله ودلالة عليه وحيث) يولي 
وجهه یری وجه الله» ويقول: 

إنظرث إلى التبحورايته يرك 

إن ريت ]لم ا لود ا ست اذك 

“دك ال اك ا ملاظ 

أو الل شافحدتث علا وا لفك 


EN 


0 


وهذه رشك من الكلام الراقن لصا حب ذلك المقام الذى يقر لما رايت شيا 
إلا ورأيث الله قَبلَهُ وبَعدَهُ ومعة)0". 

ومن كان من آهل المعرفة العقليّة فإنه يستنبط المفاهيم الكليّة بالنظر إلى الأمور 
الحسية؛ لأن المفاهيم الكليّة تمتاز بهذه الخصوصيّة وهى أنّبا وبالرغم من مغايرتها 
للأمور الجزتيّة فإمّها تحمل عليها جميعاء وتقترن بها في أثناء الحمل وتمتزج معها. 

فمثلا مفهوم (الثشيىء) إذا حمل على السماء أخذ لونهاء وإذا حمل على الأرض تلوّن 
ا أى أن رع الف ةق الساء سا ون الأرض ار لك الأنيتان سط 
في المراتب العالية للمعرفة الشهوديّة أنْ يشاهد الحقائق الكليّة التى تحمل على الأفراد 
الجزئيّة على نحو الحقيقة من دون أن تمتزج معها أو تكتسب لونهاء بل إِنّهِ في أعلى مرتبةٍ 

من الشهود يشاهد جميع الأمور متكثرة من حقيقةٍ واحدة. 
ويقول أمير المؤمنين ١‏ لي في وصف ذلك: «مع كل شيءٍ لا بمقارنة» وغير كل شيءٍ 


. ٠۷۸ نبج البلاغة» حكمة‎ )١( 
. (؟) هذا الحديث مرسل في كتب الحكمة والعرفان عن أمير المؤمنين افلا‎ 
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اا روا ی چوا اد دوق أن اأجهاء وهار عن ميد 
الأشياء من دون أن ينفصل عنها. وتلك الحقيقة الواحدة هى الله الأحد الذي يقول 
عن نفسه فى كتابه: وهو ازى فى أَلسَمٍَ إل وف ألارض إ4 . أي إِنّه الإله الذي 
يوجد في السماء والأرض من دون أن يتلوّن بأحدهماء بل بوجوده تكون السهاء سماءً 
والأرض أرصًا. 
المعرفة من خلال الآي وا لشهود القرآني: 
المعرفة الحسّية والاستقرائيّة معرفة أفقيّة وعرضية نطاقها عالم الطبيعة والمادّة. أمّا 
المعرفة الاستنباطيّة من خلال الآيات فهى معرفة تؤدّي إلى اكتساب الحقائق الأسمى. 
والمعرفة من الآي القرآني على نحوين: 
١‏ . المعرفة المستندة إلى الآيات الاعتباريّة والعلامات الوضعيّة من قبيل اعتاد الأعلام 
الملوّنة بألوانٍ خاصّةٍ كعلاماتٍ للدول» أو مثل العلامات التى توضع على كتف 
الضبّاط -في الدول المختلفة- إشارة إلى رتبهم العسكريّة. 


۲ . المعرفة المستندة إلى الآيات والعلامة التكوينيّة» التى هى أعلى من الوضع والاعتبار 

0 الآيات والعلائم المحدودة والمقيّدة مثل وجود العشب دليلًا على وجود الا 
أو الدخان دليلًا على وجود النار» أو الكتاب عل علم كاتبه. وهذا النوع من 
الغلامات والآيات ليست مختصابقوم دون آخرين» ولا مستندة إلى وضع 
واصطلاح-. لكنّها محدودةٌ وظرفية أيضًا. فالعشب ما دام مخضءً | فهو يدل على 
ودا لقان ها اداع اف ودع عام فون و وع عل قار 
والكتات ل يدل عل علي كانه إلا بعد أن تش حروفة بالشكل الصحيع. 
وعند تغيّر الأوضاع المذكورة لا يعود أيّ منها دليلًا على الماء والنار والعلميّة. 

(۲) سورة الزخرف» الآية: .۸٤‏ 
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ب. الآيات والعلامات غير المحدودة مثل كون السماء والأرض آيتين من آيات الله. 
إن القرآن الكريم يدعو إلى ا معرفة عن طريق الآيات» ويقول إن جيم الموجودات 
في العالم هى آياتٌ وأدلّةٌ على الله سبحانه» لكن كون العالم آيات في نظر القرآن 
ليس أمرًا اعتباريًا ولا أمرًا محدودًا ومقيّدا بل إِنْ جميع الأشياء في جميع الحالات 
حتى في حالة تغرّرها وتبدّهاء وحتى في الحالات المفترضة أيضًا علامات وآيات 
على الله سبحانه؛ لأنّه وإ لم يتحقق المفروض في حالة الفرض إلا أن الفرض 
نفسه موجودٌ واللوازم الفرضيّة للوجود المفروض تُرى مترتبة عليه. 
بناءَ على هذاء فليست ميزة القرآن هى في معرفة العام وفي قبول أصل المعرفة 
الاستنباطيّة والمعرفة من خلال الآي أو تنظيم استدلالاتِ خاصّة ما يلتفت إليه الإنسان 
ابتداءً. فهذه الأمور وإِنْ كانت جميعًا تحظى بتأييد القرآن» لكنّ الذي يختصٌ به القرآن 
هو اعتبار جميع العالم وفي جميع حالات وآنائه آياتِ وعلامات. 
فجميع الخلق في التعاليم القرآنيّة دلالة على الله» وهذه الآيات والعلامات التى 
هى بالاستنباط العقلى فهم الحكاء» وبالمعرفة الشهوديّة مشهود العرفاء» تحظى بميزة 
وخصوصيّةِ أخرى أيضًا. 
وهذه الميزة التى تختصٌ بالمعرفة القرآنيّة هى أن كون الأشياء في العالم آيات لله ليس 
وصمًا مفارقًا أو لازمًا هاء ولا هو خصوصيّة من الخصوصيّات المفهوميّة الماهويّة ها 
أيضًا بل إِنَ كون الأشياء آية هو أمرٌ داخلٌ في متن هوية الأشياء ووجودها. 
وض دل أن كون الأشياء ابات صر عل أريعة او 
الأول أن يكو ن ذلك و فا فار ةا ها فار رة ا إل اماء اكان 
الثاني: أن يكون ذلك وصمًا لازمًا اء كالحرارة للنارء والزوجيّة للعدد. 
وني هذين الموردين لا تكون الآية كامنةً في ذات الأشياء؛ لأنَّ الوصف اللازم أو 
المفارق غير الذات والذاتيّات الموصوفة وخارج عنها . فإذا م يكن الشىء آي وعلامة 
في ذاته لزم أن يكون ذات ذلك الشىء معدا وق يوه ةوالع فسن أن العا 
في ذاتها تدلل على الله على وفق المنظور القرآني. 
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الثالث: إِنَّ كون الشىء آي هو أنْ يكون ذلك داخلا في ذاته وذاتيّاته الماهويّة كا لجنس 
والفصل اللذين هما من ماهيّة الشىء. 

الرابع: هو أن يكون التدليل على الله وكون الشىء آية كامئًا في عمق هويّة الشىء. 

وكون العالم آية لله تعالى ليس من القسم الثالث؛ لأنّه يلزم والحالة هذه أن يكون 
وجود الأشياء وواقعها مستقاا عن الله تعالى» في حين أن كل شىء في المنظور القراق 
هو آية ولي ل E UE a‏ ووه هري كل E‏ 
فان کل شىءٍ يدل بتمام حقيقته على الله تعالى» ويكشف عنه؛ فا ماهيّة ليست سوى 
حكايةٍ عن الوجود الذي هو الكينونة نفسها 

وسكذاء فاد مر هودات الغا لست اها شاررط أو إشيافة: أو أن عات عل 
ا لحق» بل هى عين الربط والإضافة وعين آيات الله وعلاماته» کا أن الله تعالى ليبس 
ا و زق أساي مرح عن ال يفول 
القرآن الكريم دتما ووأ َد وَج اّ٠‏ 

9 
الكرام لك أي إِنّه وحده ب والذين تربّوا في مدرسته وعلى يديه فقط يمكنهم أن 
يدركوا هذه الحقيقة» ويمتلكوا البصيرة التى تجعلهم إذا نظروا بها إلى كل ما في الوجود 
لم يشاهدوا سوى الله تعالى. 

ومن كان في هذا المستوى الرفيع ثم نظر إلى الأشياء من هذه القمّة يرى من خلال 
مشاهداته لسعة وشمول ولا تناهى وجه الله ألا شیء موجود سوى وجهه تعالى» فان 
من بلغ هذه المرحلة أدرك المقولة العميقة والدقيقة لمولى الموحدين أمير المؤمنين على 3 : 
«مع كل شىء لا بمقارنة» وغير كل شىء لا بمزايلة». وذلك هو السر المكنون» لكن 
المشهور والمشهود لأهل هذا المقام» وهو أنه لا شىء في العالم سوى الله وسوى وجهه 
الكريي هذا يمع أن ملت ا اجا مع الا شا عن الله هرن الاقم لاا 
الموضوع» لا لانتفاء المحمول. 


.١١6 سورة البقرة» الآية‎ )١( 


نظرية المعرفة في القرآن الكريم |[ °“ 

وا عل هدا فان قبل د هو الذئ ف لاء ا رق الأ رض إل معدو أن باد 
لون شىءٍ منهما؛ فلأنَ الذي هو من أهل المشاهدة يرى أنه لا يبقى للسماء أو الأرض 
لون بحضور الله» فكيف يستقرٌ لون من عالم الإمكان على مقام كبريائه؟! 
إشارة: 

قديقال: كما أن طرفي النقيض ينتفيان عن مقام الماهيّة» ولا يستلزم سلب أحدهما 
ثبوت الآخرء فن مسألة كون الأشياء آيات أم لاء هى أيضًا كذلك. أي إِنّه لا يلزم من 
شلب اة الآية :وإن الأشياء آيات ى«مقام الذاك» أن تكون مق وأن رضت 
بالاستقلال ولا تكون آيات. 

وردًا على هذا الزعم نقول: إن الفرق بين الماهيّة والوجود هو أنْ مرحلة الذات 
منفصلة عن الواقع في الماهيّة؛ فلذلك يمكن إصدار الحكم بتفكيكها والقول إِنَّه وإنْ 
كانت الماهيّة في الواقع الخارجى ليست خالية من أحد الطرفين» ولكن في مرتبة الذات 
لا يؤخذ أي من طرفي النقيض فيها بعنوان تمام الذات أو جزء منه. 

أمّا الوجود فليس كذلك؛ لهذا فإن مقام ذات الوجود هو عين مرتبته الواقعيّة 
وإِنْلم يكن الوجود في مقام الذات آيةَ فهو كذلك حتًا في مقام الواقع» وسيكون بالتالي 
مستقلا» ولذلك فإِنّ سلب هذه الضقة وهو كون الىء آي عن هوية وجودية 
ملازم لإثبات استقلاها. 


معقوليّة القضايا الدينيّة 
وقابليّتها للإثبات) 


د. الشيخ عبد الحسين خسروبناها*” 


() مصدر البحث: الكلام الإسلامي المعاصرء عبد الحسين 
خسروبناه» تعريب وتعليق: محمد حسين الواسطي» اصدار 
المركز الإسلامي للدراسات الاستراتيجية ط۱ .7١015‏ 

(##) أستاذ الكلام والعلوم العقليّة في الحوزة العلمية/ قم. 


الملخص 

لقد أصيب بعض أنصار التيّار التنويريّ الإيرانّ في عصرنا بشيءٍ من الشك 
والترديد في القضايا الدينيّة» تأَثّراً بالغرب» وما شهده من تطوّراتٍ معرفيّة هناك لا 
فا فن أضححات النزعة الك الحديية. 

وبهدف هذا البحث إلى البرهنة على معقولية القضايا الدينية» وقابليتها للإثبات. 
لقد كان التنويريُون الإبرانيّيون -منذ عهد القاجار- أتباعا ومقلدين لفلاسفة الغرب» 
على الرغم من ظهورهم بزيٌ العلماء والمفكّرين» وكان منهجهم العلميّ يفتقد الدقة 
والعمق الفكريٌ. 

ومن هناء لم يلعبوا أيّ دور فاعل على صعيد هذا الملوضوع سوى وقوفهم متفرّجين 
وداعمين لما يردّده الآخر في نفي قابليّة القضايا الدينيّة للإثبات» وقد شكل هذا المنحى 
لهذا التيّار المتبجّح بآرائه في إيران خلأا كبيرًا في فكره. 

وهناء نشير إلى أن مشكلة (قابليّة إثبات القضايا الدينيّة» قضيّة تتصدّر أهمّ 
موضوعات الكلام الجديد. وفلسفة الدين» ونظرية المعرفة الدينية. 

والسؤال الذي يطرح نفسه في هذا البحث هو: هل بإمكاننا الحديث عن صدق 
العقائد الدينيّة» وتسويغها بأساليب منطقيّة» وإثبات حقيقتها ومعقوليّتها في حال عد 
المعرفة عقيدة صادقة مسوَّغةً؟ 


الكلمات المفتاحية: القضايا العقلية» القضايا البديهية» القضايا التحريبيةت 
القضايا الوصفية» القضايا العرفانية 


ee 
I VT AY 


.[e] .Skepticism (1) 
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المبادئ التصوريّة في المسألة: 

.١‏ الدين: ويّراد منه المسلك أو النظام الذي يتسم بالصفات الآتية: أَوّلّا: أن يكون 
سماويًا إلا لا دنيويًا وضعيًا من صنع البشر. ثانيًا: أن يمثل رسالة إِهيّةَ مشتملة على 
التعاليم الوصفيّة والمعياريّة» وأن يكون في متناول أيدي الناس. ثالثًا: أن يحمل نضا 
ساويًا مقدّسًا بعيداً عن التحريف بزيادة أو بنقصان. رابعًا: أن يكون هاديًا للبشر» 
وموْمّنًا له السعادة الأخرويّة. وبناءً على هذه المبادئ: فإِنَّ الدين هو تعاليم وصفية 
وار را هذاية السات ورتمالتة موسودة ى متتاول أيدي النامن من دون 
أيْ تحريف. ولا ينطبق هذا التعريف في عصرنا إلا على دين الإسلام. 

۲. القضايا الدينيّة: تنقسم القضايا الدينيّة إلى قسمين» هما: القضايا الوصفيّة!, 
والقضايا المعياريّة!")؛ أي: الإخباريّة والإنشائيّة. آم القضايا الإخباريّة فهي ما تحتمل 
الصدق أو الكذب؛ لأمْها من سنخ العلوم المعرفيّة. وأمّا القضايا الإنشائيّة فهي -بلحاظ 
دلالتها المطابقيّة- لا تحكي عن الواقع ونفس الأمر الخارجيّ؛ رغم إمكانيّة 
وصفها بالكذب أو الصدق -باعتبار المصدر أو الغاية- والقضايا الإخباريّة في 
الإسلام هي: القضايا العقديّة» والتأريخيّة» والطبيعيّة» والعرفانيّة» والأخبار الغيبيّق 
والسنن الإلهيّة المشروطة. والقضايا الإنشائيّة هي القضايا الأخلاقيّة» والقانونيّة 
ال 

*. قابليّة الإثبات: لمصطلح (قابليّة الإثبات) أكثر من معنى في فلسفة الدين؛ إذ 
يراد بها - أحياناً- (القبول والتصديق العامٌ)» أو (تطابق الفكرة مع الواقع). وبناءً على 
الرؤية الأولى الشهيرة ب(العقلانيّة القصوى) فلا يمكن بلوغ مرتبة الصدق في 
الاعتقاد إلا في حال اقتناع جميع العقلاء. كا لا يُركن للأدلّة والبراهين على العقيدة 
الدينيّة إلا إذا أذعن بها العقلاء كافة. وقد مال بعض الكتاب في قبال هذا التعريف إلى 

(1) Descriptive. 


(2) Normative. 


(3) Strong Rationalism. 


معقوليّة القضايا الدينيّة وقابليّتها للإثبات | ١ه‏ 

القول ب(الإثبات المرتين بالفرد)(). وحسب اعتقادي فإن كلا المعنيين (التصديق العا 
والتصديق الشخصيٌ) مرفوض؛ لأنْه| يخلطان بين الصدق الخبريٌ والصدق المخبريٌ(") 
وتوضيح ذلك: أن المعنى السائد والمشهور للصدق هو: (تطابق الفكرة مع الواقع)» 
ولا يخفى أن (المعقوليّة)» و(قابليّة الإثبات) إِنَّ) تبحث في إطار هذا التعريف؛ سواء 
آمن بمضمون القضيّة أحد أم لم يؤمن. أما التصديي العام أو الشخمي فز عائد إلى 
الصدق المخبري الذي يحكي عن (مطابقة القضية لاعتقاد المخيرين)» وهذا النوع من 
الصدق لا محل له في أروقة العلوم العقليّة وعلم الكلام» ولا يدّل على الصدق الخبريّ 
الذي يعنى: مطابقة الفكرة للواقع 
أويّ: معقوليّة القضايا الاسلاميّة الوصفيّة: 

نستنتج من الأبحاث السابقة 50 قضايا الدين الإسلامي تنقسم إلى وصفية 
ومعياريّة» وتنقسم الوصفيّة -التي تحكي عن الواقع- إلى ستة أقسام: 
1 يا اق م ا لجال ا 


الكل شق أن اذه تكن قي ا نايتا قز 04 
*. القضايا التاريخيّة والنقليّة؛ مثل قصص الأنبياء والأمم. 


٤‏ القضايا العرقائيّة والشتهودية) كقوله تعالى: د 
0 ل ام و ترک عل أنه قو حسم 4 
أو : وین بت لَه جحل لَه مخ 04. 


() العقل والإيمان الدينيٌ» مايكل بطرسون وآخرون» ص ۷۲ و١171‏ [المصدر بالفارسيّة]. 
(۲) مختصر المعاني» سعدالدين التفتازانٌ» منشورات مكتبة إسلاميٌ» من دون تاريخ» ص١١‏ . 
() سورة النمل: ۸۸. 

(5) سورة الأنفال» الآية: 79. 

(6) سورة الطلاق. الآية: ". 

(5) سورة الطلاق. الآية: ۲. 
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5. الإخبار الغيبيٌ للقرآن الكريم. 

انال أن الان اغا سن و تمادن من الثهنايا الو ص تمكو ويلا 
إلى قضايا عقائديّة أو علميّة أو تاريخيّة أو عرفانيّة» وتثبت بتحققها في الخارج. 

هذاء وتستند قابليّة الإثبات في القضايا المعياريّة -أي: القضايا الأخلاقيّة والفقهية 
والحقوقيّة (القانونية)- إِمّا على بديبيّات العقل العملّ (حسن العدل وقبح الظلم)» 

وإمّا على معقوليّة القضايا الو صفية ا 

الذيكة فظن الصدفة مر ات أا ف (حسن العدل وقبح الظلم) عينهاء أو من 
مصاديقها. وتثبت صدةيّة بعضها الآخر من القضايا المعياريّة من خلال إثبات القضايا 
العقائديّة» وحقانيّة الدين الإسلاميّ. والمراد من صدقيّة القضايا الإنشائيّة: مطابقتها 
لكمال الإنسان وسعادته؛ وهو ما يثبت ينبت بدوره عن طريق حُسن العدل وقبح الظلم؛ ا 
من خلال إثبات حقانيّة الدين الإسلاميّ» وحقانيّة كلام الله عر وَجَلَ. وحين يقال 
بصدقيّة قضايا؛ مثل: (العدل والإحسان حسن)» و(الظلم وغصب مال الغير قبيح)» 
فإن المقصود من ذلك أن تحقق العدل والإحسانء وكذا اجتناب الظلم وغصب أموال 
الان مويل انئاقل اال واا ا عه غا م فاا جا 
مثل: (صلاة الفجر ركعتان)» أو (تجب مراعاة حقوق الجار)» أو (الحجاب واجت)» 
وإِنْ قابليّة إثبات حقانيّة هذه القضايا تتأنّى من خلال إثبات انتمائها إلى كلام الله 
م وكلامه حکیم وحق. وعليه: تكون كل القضايا المذكورة آنفاً حكيمة 
ت انشا 

ويمكن إثبات القضايا الوصفية من خلال توظيف المعايير الفلسفية والعلمية 
والتاريخيّة والعرفانيّة؛ كا سيأتي بيانه أدناه. 


3 


ثانيًا: معقوليّة القضايا العقليّة الدينيّة 
تتصدر القضايا العقليّة والفلسفيّة قائمة أهمّ القضايا الأساسيّة الدينيّة» وهي 
قضايا يستتبع معقوليتها وقابليتها للتسويغ -علاوة على إثباتها وصدقها وقابليتها 


معقوليّة القضايا الدينيّة وقابليّتها للإثبات | ٣ه‏ 
للبرهنة- معقوليّة سائر القضايا الدينيّة» با يعم الوصفيّة والمعياريّة. توضيح ذلك: أن 
بالإمكان تصنيف تعاليم الدين الإسلاميٌّ إلى صنفين: تعاليم البنية التحتيّة» وتعاليم 
البنية الفوقيّة. أمّا تعاليم البنية الفوقيّة فيلزم من واقعيّتها والقبول بها واقعيّة تعاليم 
البنية التحتيّة والقبول بها أيضًا؛ من أمثلة ذلك: الإيان بوجود الله» وعلمه» وقدرته. 
وحكمته» وحاجة البشر الماسّة إلى الدين» والنبوّة» والحقانيّة» والاعتقاد بوحيانيّة القرآن 
وكونه منزلًا من الله سّبِحَاتَهُ وَتَعَاللُ» فكل ذلك ينتمي إلى تعاليم البنية التحيّة. أمّا حقانيّة 
سائر التعاليم الإسلاميّة مثل: إثبات باقي الصفات الإلهيّة الفعليّة» وقضايا ا معاد 
والتعاليم الأخلاقيّة والفقهيّة فهي مبتنية على تعاليم البُنية التحتيّة المذكورة آنقًا. وهذا 
يعني أننا لو أثبتنا قضايا البنية التحتيّة الإسلاميّة فقد ثبتت بذلك سائر التعاليم الدينيّة. 
أَمّا معيار الكشف وطبيعته في المعرفة العقليّة» وكذا تمييز المعارف الصادقة والحقيقيّة 
من الكاذبة وغير الحقيقيّة فيعد من أهمّ القضايا المعرفيّة والمنطقيّة. من هناء أسّس 
فلاسفة نظريّة المعرفة في هذا البحث -الذي درسوه تحت عنوان قيمة المعرفة- لنظريّتين 
أساسيّتين؛ هما: البنيويّة» والاتساقية. 
النزعة البنيويّة!') هي أقدم النظريّات في هذه المجال وأرسخهاء وقد دافع عنها أو 
تبناها فلاسفة اليونان؛ مثل: أفلاطون (۸٤۳ق.م)»‏ وأرسطو (۳۲۲ق.م)» وكذا 
فلاسفة مسلمون؛ مثل: ابن سينا (/547ه)» والسهرورديٌ (۸۷٥ه)ء‏ وصدرالدين 
الشيرازيٌ (١٠٠٠٠ه)ء‏ وبعض مشاهير فلاسفة المعرفة من الغربيّين في العصر الراهن؛ 
مثل: بلانتينغا » وسوينبرن(". ولعل أشهر تقرير لفكرة البنيويّة يتلخص في أن 


(1) Foundationalism. 
فيلسوف دين أمريكيّ معاصرء ولد في ولاية مشيغان عام ۱۹۳۲م. کڑس‎ :41۷1۸ ۲1۵٤1088 ألفن بلانتينغا‎ )۲( 
جهوده في إثبات الدفاع عن العقيدة بوجود الله كأساس للإيان» وتوسّع في نظريّة ا معرفة الدينيّة. يشغل حاليا‎ 
منصب مدير مركز فلسفة الدين في جامعة نوتردام الكاثوليكيّة الأمريكيّة. 1م]‎ 
ريتشارد سوينبرن 5181811126 14101310: فيلسوف دين إنجليزيٌ معاصرء يحاضر في جامعة أكسفورد‎ )۳( 
البريطانيّة. من مواليد العام 97”5١م. [م]‎ 
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المعتقدات والمعارف الحصوليّة للإنسان تنقسم إلى قسمين: معتقدات أساسية» وأخرى 
مستنتجة) أو ك| يعبّر المناطقة: معارف بديبيّة وأخرى نظريّة("". والمعرفة البديبيّة هي 
التي لا تحتاج في تصديقها إلى استدلال؛ فتصوّر الموضوع والمحمول فيها يكفي 
لتصديق القضيّة؛ بخلاف المعرفة النظرية التي هي قضية يفتقر التصديق بها إلى استد لال» 
ولايكفي للتصديق بمضموغا مجرّد تصور الموضوع والمحمول. أَمّا البديبيّات والمعارف 
الأساسيّة فعلى ضربين: 

.١‏ البديبيّات الأوَليّة: وهي ليست مستغنية عن الاستدلال فحسب» بل يستحيل 
الاستدلال عليها؛ من أمثلتها: مبدأ استحالة التناقضء أو امتناع اجتماع النقيضين» 
أو استحالة اجتماع الوجود والعدم. فبمجرّد تصوّر النقيضين» وتصوّر امتناع اجتماعهم| 
يحصل التصديق. وبداهة هذه القضية تعني: استغناء القضيّة عن الاستدلال والبرهنة 
لإثباتهاء بل امتناع الاستدلال عليها؛ لأن جميع الأدلّة والبراهين سوف تعود -لا محالة- 
إلى مبدأً امتناع التناقض في نهاية المطاف. من هناء تجد المنكرين هذا المبدأ أيضا يستخدمونه 
حتى عندما يهارسون إنكاره أو التشكيك فيه؛ لأن الرافض لاستحالة اجتماع النقيضين 
لا يمكن له أن يكون مُنكراً وشاكّاً فیه» ثمّ غير منكر وغير شاك فيه في الوقت ذاته! 
وذلك لأنه يقرٌ في نفسه بامتناع اجتماع النقيضين. 

۲. البديميّات الثانويّة: وهي قضايا يتطلّب التصديق بها توظيف أدواتٍ أخرى؛ 
كاطشس والغقل: وتعنارة أخرع: البديريّات الان ر تة غ عن الاستدلال» لكنها ليست 
مستحيلة الاستدلال. وسمّيت ب (الثانويّة)؛ لأن تصوّر الموضوع والمحمول لا يكفي 
لتصديقهاء بل يلزم وجود عنصر آخرء بيد أن استخدام هذا العنصر لا يتوقف على 
تعمّل عمَلٌ» أو العثور على برهان أو حد أوسط. 

(1) Basic Beliefs. 
(2) Inferred Beliefs. 
المنطقيّات» الفارابي» ج٠» ص ۱۹؛ شرح الإشارات والتنبيهات» ابن سينا ونصيرالدين الطوسيّ» ج٠» ص‎ )۳( 


۲۲۹-۲۳؛ شرح المواقف» ج۰۲ ص 41-75؛ حكمة الإشراق» ص4" و۸١٠-١۱۲؛‏ المنهج الجديد في 
تعليم الفلسفةء حمّد تقي مصباح اليزدي» ج1١‏ ص .۲٠۲-۲۱۱‏ 
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والبديبيات الثانوية بدورها تتكون من: 

.١‏ الحسّيّات: وهذا الصنف من البديهيّات قضايا تستشعر بالحواس الظاهرة؛ 
مثل: (الَْوٌ مُشومس). التصديق بهذه القضايا وكذا الحكم فيها يفتقر إلى أعضاء حسيّة 
علاوةً على أن إثبات وجود المحسوسات في الخارج» وتطابق الصور الحسَيّة المدرّكة مع 
الواقع الخارجيّ أمر يستدعي برهنة عقليّةٌ؛ فلقائل أن يقول: لعل الصور الحسّيّة المدرّكة 
اح لفن الإنسان+ ولا دلالة ماغل الواقع اتوس في الخارج 1 لك العقل المستدل 
يبرهن على ذلك المذعى بالقول: لو لم يكن الواقع الخارجيّ مصدرٌ الصور المدرّكة» 
وكانت من صنع النفس» لوّجَب أن يُدرِك الإنسان تلك الصور في كلّ زمانٍ ومكانٍ 
وعلى كل حال؛ فالنفس والعلّة في إيجاد هذه الصور -حسب الفرض- موجودة» وطالما 
آنا لا نستحضر هذه الصور المدرّكة - كا ذكر - فإِذًا نستنتج أن الواقع المحسوس 
موجودٌ في الخارج وهو مصدر لإدراك الصور الحسيّة في الذهن7". السرٌّ في بداهة 
الحسيّات على الرغم من احتياجها إلى البرهان العقيّ هو أن العقل البشريّ يبرهن 
تلقائيًا على هذه المدرّكات ولا يستعين بالبحث. وقد أخرج بعضهم عددًا من 
المحسؤسات كالألوان والأصوات من مجموعة اليقيئيّات والبديبيّات الثانويّة مستدلً 
بنسبيّة هذه المدركاتء وا حال أن الألوان والأصوات هي حقائق نسبيّةٌ ومتغيّرةٌ تكويئًا 
والإدراك الحسي المتغيّر كذلك تابع للواقع الذي يعكسه. 


۲. الفطريّات: هي قضايا ألا لا يتمّ تصديقها بتصوّر الموضوع والمحمول 
فحسب بل تحتاج إلى برهانٍ عقلّ أيضا؛ وثانيًا البرهان العقلّ قرينٌ لهذه القضايا 
ولايحتاج إلى الجهد العقيّ وبعبارةٍ أخرى يتولّد بتصوّر الموضوع والمحمول البرهان 
العقلّ؛ وثالثاً لا تحتاج هذه القضايا إلى آلة حس ظاهرة أو باطنة(")؛ كا في مبدأً السببيّة 
(كل معلولٍ أو ممكن محتاج إلى العلّة)» ومبدأ الهوهويّة (الشيء هو هو)» واستحالة 
)١(‏ التعليقات» ابن سيناء ص1۸ 288 ۸٤٠.و‏ نهاية الحكمة» الطباطبائي» المرحلة ١١ء‏ الفصل ١٠ء‏ الأسفار 


الأربعة» صدر الدين الشيرازي» ج۳٠‏ ص 498 . 
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ارتفاع النقيضين (ارتفاع النفي والإثبات معاً عن قضيّة واحدة ممتنع)» والحمل الأوَيّ 
(الإنسان إنسان)» واستحالة الدور (توقف وجود «(س» على (ص)» ووجود (ص» 
على «س» محال)» واستحالة تقدم الشيء على نفسه (تقدّم وجود «(س» على نفسه حال)» 
كلها قضايا فطريّة؛ لأنّ تصوّر الموضوع والمحمول يولد البرهان العقلٌ» ومعه تصدق 
القضيّة. توضيح ذلك: أن كل هذه القضايا كانت مصاديق لاستحالة اجتماع النقيضين» 
فان تصوّر المعلول أو الممكن وتصوّر احتياجه إلى العلّة يظهر معهما البرهان العقلّ 
القائل (ان المعلول لو يكن يحتاج إلى علّة فيستلزم ذلك اجتماع النقيضين؛ ولكن التالي 
باطل فالمقدّم مثله)» وعليه يتمّ تصديق أصل العليّة. كا يتكوّن بعد تصوّر الموضوع 
والمحمول في أصل ال هوهو البرهان القائل بان كل شيء لو لم يكن هو هوء استلزمه 
اجتماع النقيضينء ولكنّ اجتماع النقيضين محال. فإِذَاء كل شيءٍ هو هو. وقد عد بعض 
الحققين هذا الأصل من البديبيّات الْأَوَليّة(') 

۳. الوجدانيّات: هي قضايا تحصل بانعكاس العلم الحضوريٌ في الذهن وتبدله 
ا ج ر رهاق مكل أ ا بار ة لخر الوحدانتاك 
علومٌ حصولية ناشئة من علوم حضورية. لا يحتاج هذا الع من القضايا ن مار 
الإنتزاع إلى برهانٍ عقلّ ولكنّه مدينٌ إلى آلة العقل. والجدير بالذكر أن الوجدانيّات 
تستند في تصور الموضوع والمحمول وكذلك في التصديق والحكم إلى العلم الحضوري 
كما في قولك: (أنا خاتفت)» أو (أنا جائع) أو (أنا أشعر بالحاجة). 

كان المناطقة -في الماضى- يصتفون التجريبيّات والحدسيّات والمتواترات في عرض 
الفطريّات والحسيّات ا تكن كلها من ا ا 
مصطلح اليقينيّات بالبديبيّات فيا بعد. ولا يبعد أن تكون التجريبيّات والحدسيّات 
والمتواترات من أقسام اليقينيّات بالدقة المنطقيّة والمعرفيّة» عل بأن اليقين المقصود هنا 
أعمٌّ من اليقين المنطقيّ أو العقلائيٌ؛ ومعناه أن للعقلاء أن يستيقنوا بالقضايا التجريبيّة 
والمتواترة والحدسيّة عبر التجربة والأخبار المتواترة والحدس يقيناً عقلائيا؛ على الرغم 


)١(‏ لاحظ: نظريّة بداهة مبدأ الموهويّة [بالفارسيّة: نظريه بداهت أصل هوهويت]. أحمد أمدي. 
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من أن هذا النوع يعدّه المنطق ظنًا معتبرًا مورثًا للاطمئنان. وعلى أيّة حال فإِنَّ هذه 
القضايا ليست من البديبيّات الثانويّة» بل هي من سنخ القضايا النظريّة؛ لأا أَولا 
تحتاج في تصديقها إلى استدلال» وثانيًا لايرافقها الاستدلال العقَلّ» وثالثا إِنّها محتاجة 
إلى جهدٍ وعمل عقل. 
نتاج الخ هو أن ملاك تمييز المعارف والقضايا الصادقة عن القضايا الكاذبة 
في المجال الدينيٌ - العقلّ هو البداهة العقليّة. وبناءً عليه لإثبات وجود الله استدل 
العقلانيُون ببرهان الصديقين» وبرهان الإمكان والوجوبء وبرهان أصل العليّة 
وغيرهاء وتمسّكوا ببرهان حاجة البشر الاجتاعيّة إلى القانون لإثبات ضرورة بعثة 
الأنبياء. وهذا ما يثبت به معقوليّة القضايا العقليّة الدينيّة وهي البنية التحتيّة للمعارف 
الدينية» وتثبت بها معقولية سائر المعارف الدينية. 


ثالنًا: معقوليّة القضايا العرفانيّة الدينيّة: 


تثبّت القضايا العرفانيّة بمنهج العلم الحضوريّ والشهودي؛ ففيه يحضر وجود 
المعلوم واقعه الموضوعيّ عند العالم؛ فعلى سبيل المثال: إن قضيّة #ألا يزكر أله مين 
املوب 4 قضية دينيّة عرفانية قابلة للإثبات عن طريق العلم الحضوري. توضيح 
ذلك: لا نشك في أن فرقاً ما يميّر بين (الشعور بالألم) و(تصور الألم)» أو بين (الإحساس 
بالحت) و(تصور الحثت)ء أو بين (إدراك ا جوع والعطش) و(تصور ا جوع والعطش)؛ 
فمتعلق الشعور بالآلم والحبٌ والجوع والعطش هو الواقع الموضوعيّ لتلك الأمور, 
في حين أن متعلق تصوّرها هو صورها ومفاهيمها الذهنيّة. ومن ثمّ يمتلك الإنسان 
ضربين من الوعي والإدراك: 

.١‏ إدراك يحصل من خلال توسّط الصور والمفاهيم الذهنيّة» ويحكي واقعًا خارجيًا. 

دراك يتحقق من دون توشط تلك الوسائظ. 

تسمّى المعرفة المستغنية عن الوساطة التي يحضر فيها الوجود الواقعيّ للمعلوم 


.۲۸ سورة الرعد:‎ )١( 
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عند العالم ب(العلم الحضوريّ)؛ كا في علمنا بأنفسنا وحالات أنفسنا وقواها؛ مثل: 
الخوف. والحبّء وما إلى ذلك. أمّا المعرفة الحاصلة بتوسّط المفهوم أو الصورة الذهنيّة 
فيسمى ب(العلم الحصو). 

ومن هناء يظهر أن العلم الحضوريّ معرفة مباشرةٌ يدرك فيها الإنسان الوجوة 
الواقعيٌ للمعلوم. ويتميّز العلم الحضوريّ بالخصائص الآتية: 

.١‏ الاتحاد الوجوديٌّ بين (الواقع المدرّك) أو (المعلوم)» وواقع (العلم)؛ في حين 
أن العلم الحصولّ ينطوي على ثلاثة أمور؛ هي: العالِم والمعلوم والواسطة؛ وهي تلك 
الصورة أو ذاك المفهوم الذهنيٌ. 

؟. في أطر العلم الحضوريّ لا معنى للشك» والتصوّرء والتصديق» والخطأء 
والحافظة» والفكرء والتعقل» والاستدلال» وما شاكل ذلك من أمور متعلقة بالعلوم 
الحصوليّة» ومرتبطة بعالم الذهن. 

۴. لا معنى للخطأ في العلم الحضوريّ؛ في حين أن الخطأ محتملٌ في العلم الحصول. 

. يجوز في العلم الحصوليّ أن يتطابق مع الواقع» كا يجوز فيه أيضاً ألا يتطابق» 
ويكمن السرٌ وراء رفض العلم الحضوريّ للخطأ في وقوع الواقع العينيٌ بذاته ومن 
دون وسائط تحت طائلة الشهود. أمّا الواقع في العلم الحصولّ فيتأتى من خلال نافذة 
المفاهيم والصور الذهنيّة» ولا محيص في ذلك من احتمال الخطأء وعدم التطابق مع الواقع 
المفترض. وما المكاشافات الشيطانية عند العرفاء أو الشهوة المزيّفة عند المريض 
إلا ضرب من ضروب العلوم الحصولية التي تقع تفسيرًا لعلم ا حضورية» وهي معرضة 
للخطأ. ولعل عارفا يدرك شيئًا عن طريق خياله المتصل والذهنيٌ فيظن أنه من سنخ 
العلم الحضوريّ والكشف العرفانيّ» في حين أن الخيال المتصل ليس لوئًا من لوان 
العلم الحصول المعرّض للخطاً. 

وعلى صعيد آخرء لا يفتأ ذهن الإنسان -الشبيه بآلة التصوير- عن التقاط صور 
تلقائيّة للمدرّكات الحضوريّة وتخزين صور أو مفاهيمَ خاصّة في جنباته» والقيام 
بعمليات الفرز والتحليل والتفسير بشأنبا. ومن هناء من الممكن لبعض العرفاء بعد 
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أن يحصل لهم كشف أو شهود أن تقوم نفوسهم عبر الذهن أو الذهنيّات بتفسير 
مدركاتها الحضوريّة فيخالوا تفسيراتهم تلك -وهي مكاشفات شيطانيّة من سنخ 
العلم الحصويّ- مكاشفاتٍ ربّانية وإهيّة! 

ولهذا السبب» عقد أرباب العرفان الإسلاميٌ بحثا بعنوان (ميزان العرفان)؛ ليميّروا 
في ضوئه الكشف العرفانيّ الصحيح من السقيم» وقد أشاروا في العرفان الإسلاميّ إلى 
ثلاثة معايير: عامّة» وخاصة» وعقلية: 

* أرادوا ب(العامّة): الشريعة؛ أي: إذا ما أراد العارف الوثوق بكشفياته» فعليه 
أن يُطاقها مع الشريعة؛ فإذا توافقا وتطابقاء فله أن يثق بهاء وإِلّا فلا. والمقصود 
بالشريعة: مجموعة من المعارف والتعاليم المنزّلة على الإنسان عن طريق الوحي. وتَثبتٌ 
معيارية الدين والشريعة بالنسبة إلى كشفيات العرفاء والتمييز بها بين الكشفيات الحضورية 
الإهيّة والإلقاءات الحصوليّة الشيطانيّة بعد إثبات معقوليّة القضايا والتعاليم الدينيّة 
وهذا يعني أولويّة البدء باستخدام المنهج العقلّ في إثبات معقوليّة قضايا؛ مثل: 
وجود الله وصفاته الذاتية والفعلية» وضرورة حاجة الإنسان إلى الدين» وحقانيّة الدين 
الإسلاميّ. 

# وقد أضاف العرفاء علاوةٌ على الشريعة معيارًا خاضًا أسموه ب(الأستاذ الكامل)؛ 
فإذا خضع الفرد إلى تربية الأستاذ الكامل المكمّل وهدايته» أمكن له من خلال تطبيق 
كشفياته مع كشفيات الأستاذ الوقوف على صحّة مشاهداته أو سقمها؛ لأن الأستاذ 
مطّلعٌ على أحوال تلميذه ومشاهداته بنحو كامل» وله أن يُصوّب طريقه بالإرشادات 
التي تناسبه 0 

# أمّا المعيار الثالث لصحّة الكشف والشهود العرفانيٌ أو سقمه فهو (العقل). 
وقد تقدم بيان معياريّة العقل في بحث (معقوليّة القضايا الدينيّة العقليّة)» فلا نعيد. 
(0) لاحظ: شرح فصوص ال حكم. داوود القيصريّء باهتمام سيد جلال الدين الآشتياني» ص ۲"؛ إعجاز البيان في 


تأويل القرآن» صدر الدين القونويٌء ص7١‏ . 
)۲( لاحظ: شرح فصوص الحكم. مصدر سابق» ص ”7؛ تحرير تمهيد القواعد» الجواديّ الآملّ. ص .١6‏ 


٠٠‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 

وني المحصّلة نقول: لا شك في أن قابليّة إثبات القضايا الدينيّة العرفانيّة مر متيس 
من خلال العلم الحضوري الذي تقدم أنه عص على الخطاً. 
رابعًا: معقولنة القضايا التاريخيّة الدينيّة: 

تنتمى القضايا التاريخيّة في النصوص الدينيّة الإسلاميّة إلى صنف القضايا الوصفيّة. 
ويعتمد إثبات هذا اللون من القضاياء وكذا معقوليتهاء على صدق المخبرين والمقرّرين» 
وعلى مدى ضبطهم ودقتهم؛ فإذا ثبت اتصاف الله سُبِحَائَهُ وَتَعَاللُه والرسول يِل 
والآئمّة 8 -نقلة التاريخ وحملة الأخبار- بكونهم مخبرين صادقين» أمكن إثبات 
ضعة القضنايا الار عة الديية ومعقوليتها: 

من جهة أخرىء فإِن صِدّق الله تعالى» والرسول ييه والأئمة ليك قد ثبت بالبراهين 
والأدلة العقليّة في علم الكلام والفلسفة الإسلاميّة؛ حيث خلصت تلك الأبحاث إلى 
أن الكلام الكاذب والمجانب للواقع لا يمكن له -بالضرورة الفلسفيّة والأنطولوجية- 
أن يصدر عن الإله القادر والعالم المطلق والحكيم الغنيٌ عن غيره؛ لأنّ صدور الكلام 
الكاذب قد يكون ناشئًا عن العجزء أو الجهلء أو الحاجة. أو لغويّة الفعل» وجميعها 
حال في شأن القادر العالم المطلق الحكيم الغنيٌ بذاته. وعليه: فإن صدور الكلام الكاذب 
منه (تعالى شأنه) ممتنمٌ عقلًا. والأصول الموضوعة هذا الدليل هي: إثبات وجود ال 
وإثبات صفاته الكاليّة بالمنهج العقِلّ. وصدق كلام الرسول والآئمّة 24 المدلل عليه 
بدليل العصمة. وفي المحصلة نقول: جميع القضايا التاريخية الواردة في كلام الله ورسوله 
محمد ج والأئمّة الملعصومين لاء هى قضايا صادقة. 

هذاء ولكن البحث في هذا المجال يبقى مفتوحًا بالنسبة إلى المُخبرين المعاصرين؛ 
فهم لم يتلقوا تلك المنقولات التاريخيّة بشكل مباشر من الله ورسوله وأولياء الدين» 
بل تلقوه من خلال وسائط ومخبرين آخرين» والسؤال هنا: ما السبيل إلى إثبات صدق 
هذه الوسائط؟ 


لقد خاض المؤْرّخون والرجاليّون في هذا الحقل» وتطرّقوا لبيان أنواع الأخبار 
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المتواترة غير المحفوفة بالقرائن القطعية» وتوصّلوا بسلوك هذا السبيل إلى كشف استناد 
المقولة إلى قائلها المعصوم. توضيح ذلك: أن الخبر المتواتر يعني الخبر المنسوب للقائل 
من قبل مجاميع من المخبرين المتعدديّن» وتعدّد الوسائط فيه على نحو لا يحتمل معه 
تواطؤهم على الكذب في ذلك الخبر المنقول» فينتفي ذلك عنهه(". 

وعلى أساس من حساب الاحتمالات» يجب أن ينتفي إمكان خطأ جميع المخبرين 
الواقعيّن كوسائط في فهم كلام المتكلم» أو الواقعة التاريخية» أو تتضاءل في ضوئه فروض 
ذلك إل أذ جد 

ولا شك في أن القرآن الكريم من حيث السنديّة» وكذا بعض الأحاديث الشريفة؛ 
مثل: حديث الثقلين» وحديث الغدير» وما شابههماء يقعان ضمن هذه الدائرة. أما 
الأخبار غير المتواترة -وهي الأخبار المنقولة من قِبّل الوسائط والمخبرين المتعدّديّن- 
فهي على ضربين: 

.١‏ الأخبار غير المتواترة المحفوفة بالقرائن القطعيّة» وهي التي يثبت استنادها إلى 
قاتلها؛ نظراً لو جود تلك القرائن القطعيّة. 

؟. الأخبار غير المتواترة الخليّة عن تلك القرائن القطعية. 

ولا يخفى أن المؤرّخين -وفمًا منهج البحث التاريخيّ- بل عموم العقلاء يميلون 
إلى تقديم الأخبار المتواترة في الدرجة الأولى» ثم يليها في الأخذ والترجيح: الأخبار 
غير المتواترة المحفوفة بالقرائن القطعيّةء ثم تأتي في المرتبة الثالثة: الأخبار غير المتواترة 
غير المحفوفة بالقرائن القطعيّة. أَمّا الأخبار الواردة من المخبرين الوضاعين أو غير 
الموثوقين فلا يعتنى بها من الأساس. 

وحصيلة ما تقدّم أن قابليّة الإثبات في القضايا الدينيّة التاريخية رهينةٌ بمدى 
اعتبار صدق المخبرين -كما في إخبار الله عر وَجَلّ والمعصومين- ومدى صِحّة ذلك. 
ويثبت صدق استناد الكلام هم عقا عن طريق الوسائط من خلال الأخبار المتواترة» 
والمستفيضة» وأخبار الآحاد المحفوفة بالقرائن» وغيرها. نعم» يمكن الإفادة من المناهج 
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الار تة المذكورة الفا سن دون تات صفق الخرين الديية للوضول إل كف 
تطابق القضايا الدينيّة التاريخية مع الواقع. 


خامسا: معقولية القضايا التجريبية الدينية: 


الأوّل: الاستقراء في فلسفة اليونان والمشاء 

يرتهن موضوع قابلية الإثبات في القضايا العلمية والتجريبية في الإسلام برؤى 
فلاسفة العلم في باب (الاستقراء). والاستقراء قضيّةٌ شغلت اهتمام المفكّرين منذ قديم 
الزمن؛ فقد انبرى سقراط بوصفه أوّل مفكر استقرائيٌ مارس البحث في معرفة المصاديق 
والجزئيّات» وتوظيف منهجه الجديَ للوصول إلى تعاريف عامّة. وأفاد أفلاطون من 
بعده مما انتهى إليه الأستاذ("» لكنه لم يذعن باعتباريّة الإدراكات الحسّيّة والتجريبيّة 
وصدقها(". أمَا أرسطو (۳۲۲ق.م) فاكتفى في تقديم القياس متلا وحيدًا للاستنتاج 
المنطقيّ» وأرجع إليه باقي الحجج؛ ومن بينها: الاستقراء(". 

وقد مال الفلاسفة المشاؤون إلى التفريق بين الاستقراء الناقص والتجربة» وذهبوا 
إلى انضواء التجريبيّات تحت مظلة البديهيّات الثانوية والقضايا البقينيّة» ولكنهم اعتمدوا 
أصل موضوع مفاده: رجوع المشاهدات الجزئيّة إلى القياس واليقين المنطقيّ ببركة 
فواعداعاثة تقول: د الأتفاق أو الضدفة لا يكر ن :داتمنًا أو أك :ون اغالات 
المتشايهة من الطبيعيّة تؤدّي إلى نتائج متماثلة)» و(إِن حكم الأمثال في ما يجوز وفي ما 
لا يجوز واحد). ووفقا لهذا المنحى» تثبت معقوليّة القضايا التجريبيّة والعلمية التي 
نجدها في النصوص الإسلاميّة. 

الثاني: الاستقراء عند التبار التجريبي 

على الصعيد الآخرء تورّع التجريبيّون -على طول خط الفكر المنتمي لأصالة 
)١(‏ أفلاطون, عبد الرحمان بدوي» ص .١5 ٠‏ 


(؟) الأعمال الكاملة لأفلاطون» رسالة الجمهورية» ورسالة فيدو. 
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التجربة- فبها يخصٌ (الاستقراء) إلى أربعة مذاهب؛ هي: التحققيّة» ومذهب التأييدء 
والعادة» والتكذيب: 

* ما التحققيّة(): فيمثلها فكريًا الفيلسوفان الإنجليزيّان الشهيران: فرانسيس 
بیکون (15757م)» وجون ستيوارت مل (۱۸۷۳م) (). وعلى أساس من هذا المنحى» 
فإ القضايا التجريبيّة والطبيعيّة في النصوص الدينيّة الإسلاميّة قابلة للإثبات؛ إذ 
يمكن توظيف منهج (بيكون ومل) في إخضاع القضايا الدينية التجريبية للبحث 
والتحقيق» وإثبات معقوليتها. 

# وأمًا مذهب العادة: فهو ما نظر له ديفيد هيوم ١(‏ ۱۷۷ م)» أحد أبرز قادة الاتجاه 
التجريبيٌ؛ إذ تناول بيان الاستقراء باستخدامه للمنهج الحسي التجريبيّ» وآمن بأن 
المشاهدة المتعاقبة للأحداث هي الأمر الوحيد الذي يمكن أن يستنبط منه تزامن تلك 
الأحداث أو تقارنها وتواليها مع بعضها في الماضي!'). 

ووفقا لرؤية هيوم إن الاستقراء لا يورث اليقين؛ لكنّ المشاهدة المتعاقبة للظواهر 
يمكن لها أن تكشف النقاب عن عادة التقارن فيها. وعلى أساس من هذا المنحى أيضًاء 
يمكن الدفاع عن القضايا الدينيّة التجريبيّة» ونعت معقوليّتها بأنها (معتادة)» أو 
(حسب العادة). 

* وأمًا مذهب التأييد: فهو لون آخر من ألوان التيّار التجريبيٌ» وهو يعمد 
-بدلًا عن الإثبات- إلى إصدار فتوى بتأيبد القوانين والقضايا العلمية التجريبيّة العامّة 
[e] . Empiricism (1)‏ 
(؟) Verifications‏ وهو المذهب الذي اعتمد مبدأ قابليّة التحقّق أن1ا1اهگذإ ۷ وقد آمن به من الفلاسفة 

مبكّرًا أنصار الوضعيّة 11۷18ء0 ۴. [م] 
(۳) لاحظ: ترجمة فرانسيس بيكون ومؤلّفاته» محسن جهانكيري» ص 55١؛‏ مسيرة الحكمة في أوروباء محمد علي 


فروغي» ج١»‏ ص ۰۱۲۰ وج۰۳ 51-179 ١؛‏ تاريخ الفلسفة» فردريك كابلستون» ج 8» ص 48-97 و75١1-‏ 
0 ؛ معرفة المناهج في العلوم أو الفلسفة العلمية» ص ١55-١177‏ [المصادر باللغة الفارسيّة]. 


() مدخل تاريخيّ إلى فلسفة العلم» لازي» ص ۹-۷؛ معرفة العلم الفلسفيّة» سروش» ص ١57”‏ [بالفارسية]. 
(4) وهو المذهب الذي اعتمد مبدأ قابليّة التأييد 000411508111143 في تقييم ا معرفة. [م] 
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على أساس الاختبار والتجربة المتعاقبة. وقد رخب بمذهب التأييد هذا الوضعيّون 
المنطقيون؛ مثل: كينز» وکارناب» وریشنباخ» وبرتراند راسل» ونلسون غودمن» وجين 
نيكود(". ووفقا لهذا المذهب» يمكن الدفاع عن معقوليّة القضايا الدينيّة التجريبيّة. 

* وأا مذهب التكذيب (الإبطال)0): فهو ما بشّر به كارل بوبر (94945١م)‏ -وهو 
أحد فلاسفة العلم في القرن العشرين- إذ استعرض نظريّته في الأخذ بمبدأ (قابليّة 
التكذيب»» (الإبطال) كأساس في التمييز بين العلوم التجريبيّة» وعارض منهج (قابليّة 
التحقق)» و(قابليّة التأيبد) في تمحيص النظريّات العلميّة, حاولا تقديم حل بديل يعتمد 
الأسلوب التجريبيٌ التكذيبيّ» معالجاً بذلك قضيّتين مهمّتين؛ هما: الاستقراء وتمييز 
العلم عن غيره. 

وفي ضوء هذه الرؤية» لا تتصف الفرضيّات أو القوانين الحاكية عن العالم 
الخارجيّ والحاكمة عليه ب(العلميّة)» ولا تكون (إخباريّة» إلا إذا كانت (قابلة 
للإبطال)؛ بمعنى أن تمنع طائفة من القضايا الحسّيّة» ويحكم باستحالتها؛ بحيث إذا 
دق قرة أو مهيدان اها القانون أو تزاف الط اة الك مايا 

ويبتني المنحى البوبريّ على عدد من الأسس والأصول الموضوعة؛ منها: أن 
الحسٌ والتجربة المجرّدة عن أيّ حكم مُسبّق أو مبدأ نظريّء أمرٌّ متعذّرء والنظريّة 
مقدمة على الحسٌ والتجربة. وقد تعرّضت هذه الرؤية لسهام النقد من قبل بعض 
العلماء؛ مثل: لاكاتش» وتشالمرزء وفايرابند» وبارتلي» وكوهن". 

)١(‏ مدخل إلى فلسفة العلوم» رودلف كارناب» ص 5 ؛ الحدس والإبطال» كارل بوبر» ص ۱۷ء وه ؛ منطق الكشف 
العلمي» كارل بوبر» ص 54 ١‏ ؛ ظهور الفلسفة العلمية» هانس ريشنباخ» ص ١1/5-77!؛‏ [المصادر باللغة الفارسيّة]. 
(؟) وهو المذهب الذي اعتمد مبدأ قابليّة التكذيب (الإبطال) راا هاfذواه۴.‏ الذي قد يعبر عنه أيضاً: بقابليّة 
الخطأء وقابليّة الدحضء وقابليّة التفنيد. والمراد بهذا المعيار أن أيّ افتراض أو نظريّة لا يمكن ها أن تكون علميّة 
مالم تقبل إمكانيّة أن تكون كاذبة؛ وليس المقصود من قابليّة التكذيب -بطبيعة الحال- الحكم بكذب النظريّة أو 
بطلانها فعلاء بل المدّعى هنا هو أن الفرضيّة لا يمكن لها أن تتصف بالصحّة لو لم تكن قابلةً للتكذيب» ومعنى 
قابليّتها للتكذيب أنْ يكون هناك -من حيث المبدأ- إمكانيّة إجراء تجربة تظهر أنها خاطتة؛ حتى لو لم تر هذه 


التجربة المكذّبة من الأساس. [ء] 
(۴) ماهيّة العلم» ص ۸ [باللغة الفارسية]. 


معقوليّة القضايا الدينيّة وقابليّتها للإثبات | 560 

وعلى ساس من هذا المنحى» يمكن -أيضًا- الحديث عن معقوليّة القضايا الدينية 
التجريبيّة؛ لأنّ هذا اللون من القضايا قابل للإبطال والتجربة. 

الثالث: الاستقراء ومعيار النظام الفكري: 

ذهب توماس كوهن (11457م) -وهو من الشخصيّات التي كتبت في (فلسفة 
العلم)ء وتناولت طبيعة العلم وتاريخه في ضمن منظومة الثورات العلميّة- إلى أن 
(العلم) لا يتحلى بمسيرة متسلسلةٍ من تراكم الحقيقة» ولا تصحٌ دعوى من يقول: إن 
العلم في مراحله المتأخرة يتحلى بنسبة كبيرة من الحقيقة والصحّة. تفوق ما نجده في 
المراحل المتقدمة. 

وقد تمسّك بنظريّة (النظام الفكريّ)» أو (البرادايم)» ذاهباً إلى ارتبان جميع الأحداث 
في تاريخ العلم بظهور النظم الفكريّة (البراديامات) وأفولها؛ حيث يشمل كل نظام 
فكريّ معيّن نظريّةَ علميّ ومجموعة من المقبولات الميتافيزيقيّة» ومنهجًا وأسلوبًا 
ومعيارًا للبحث. 

وفي ضوء ذلك» فن البحث العلميّ الذي تبلور في ظل اكتشاف أو اكتشافات 
علمية معيّنة في مدَةٍ زمنيّة معيّنة» وني مجتمع علميّ معيّن. يقع تحت هيمنة نظام فكري 
معيّن. وبعد مرور مدد من الزمن» وطروء بعض الظروف الموضوعيةء يفقد هذا النظام 
الفكريّ جدارته وأهليّته ا متوخاة منه» ويُصاب بداء التخبّط والخروج عن القاعدة؛ 
وهذا يعني بروز ظروف وموضوعات لا يُمكن تفسيرها أو تسويغها في ضوء ذاك 
النظام الفكريّ. ويرى كوهن أن النظم الفكريّة غير خاضعة للقياس(". 

ومع غض الطرف عن المناقشات الواردة على قراءة كوهن هذه -مثل انزلاقها في 
هاوية النسبيّة» ما يجعلها تعاني من التهافت والتناقض الذاق!"- يمكن دراسة القضايا 
الد المحومية وفقا هذا الاو أبعي 


(1) راجع مقالة (قابلية الدين للقراءات» دراسة في الى التحتيّة) للمؤلّف. مجلّة قبسات» العدد7؟؟. 
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وما من شكٌ في أن هذه الطائفة من القضايا الدينيّة منضويةٌ تحت مظلّة نظام 
فكريّ مُعيّن» ومن ثم فهي -على أساس مما ذهب إليه كوهن- قابلة للإثبات 
والمعقوليّة أيضًا. 

وفي خاتمة هذا البحثء ننوه بأنّنا لم نعمد -في| نقلناه من الاتجاهات المتنوّعة التي 
ذهب إليها الفلاسفة في موضوع الاستقراء- إلى التمحيص والمحاكمة» وقد اكتفينا 
بعرض تقرير وصفيّ موجز» استهدفنا منه التدليل على إمكان الحديث عن معقوليّة 
القضايا الدينيّة التجريبيّة» ومعنائيتهاء وقابليّتها للتبرير» وفقًا لأىّ من المدارس والمذاهب 
التي أدلت بدلوها في قضيّة الاستقراء. 
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أخلاقيّات المعنى 
ولوازم تفسير النص الوحياني" 


د. الشيخ أحمد واعظى **) 


() مصدر البحث: نظريّة تفسير الّصء أحمد واعظي» 
ترجمة: حيدر نجف» طاء بيروت» مركز الحضارة لتنمية 
الفكر الإسلامي» 75077. 

(6) باحث وأستاذ في الحوز العلمّية/ قم. 


الملخص 

إن كل نظريّة تفسيريّةٍ لا بد من أن تشتمل على استراتيجيّاتِ وتوصياتٍ وإلزاماتِ 
بشأن التفسير والتواصل مع النص معنائيًا أو المواجهة المعنائيّة للنص» وهو ما نسمّيه 
(أخلاقيّات المعنى). أخلاقيّات المعنى أو لوازمه أو إلزاماته هي في الواقع الجانب 
التكليفي والأوامري والقيمي (00111811076) في نظريّة التفسير» وتتولى معالجة ما 
ينبغي وما لا ينبغي في مضار التفسير. 

كل تصوّر عن ماهيّة المعنى والفهم والتفسيرء شأنه شأن أي تصوّرٍ عن العلم 
والمعرفة» له لوازمه و(ينبغيّاته»» ويمكن التمثيل لذلك بالتصوّر الحديث للعلم الذي 
نشاهد تبلوره في عصر التنوير؛ حيث إِنّهِ يرى التوصّل إلى الحقيقة مكتا عن طريق الاتباع 
الصائب لمنهجيّة كل حقل علميّ؛ لذا فهو يقدّم توصياتٍ وإلزاماتٍ معيّنة للعالم نظير 
أنه "ينبغي على العالِم أن يسعى نحو العلم العيني (0[661176)". و"أنْ يحذر هذا 
العالم من إسهام أحكامه المسبقة في عملية البحث العلمي"» و"أنْ يعتمد في كل أحكامه 
التي يصدرها الشواهد التجربيّة ليس إلا". هذه التوصيات والإلزامات الثلاثة -التي 
ذكرناها من باب المثال- نابعةٌ بشكل مباشر من علم المعرفة الفلسفيّ في العصر الحاضرء 
والتصوّر ما بعد الحداثي للعلم والمعرفة لا يوجّه للعالم تلك الإلزامات والتوصيات 
والمسؤوليّات الأخلاقيّة -عن العلم- الخاصّة بعصر التنوير. طبقا لنظريّة ما بعد 
الحداثيين» فإِنْ بنية الطبيعة وتعيّنات العالّم ليست أمرًا يكتشف من قبل العام إِنّما 
هي تفسيره للعا والطبيعة. 

إن التوصية والإلزام الأخلاقي الوحيد النابع من علم المعرفة أو علم العلم 
(السيانتولوجيا) الفلسفي ما بعد الحداثي هو المقاومة بوجه أي محاولة تريد تسييد 
أوتسليط (/إ]21010013) قراءةٍ وتفسير معيّنٍ عن العالّم والطبيعة (موضوع المعرفة 
والعلم)؛ ذلك أن النظرة ما بعد الحداثيّة للمعرفة تقرع دومًا طبول التنوّع والاختلاف 
والتعددية. 
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استعمال مفردة (الأخلاقيّات) ينبغي آلا يصرف الأذهان إلى أن (نظريّة التفسير) 
هذه تصطبغ بلون (الأخلاق) بالمعنى المصطلح الدارج للكلمة؛ ذلك أن الإلزامات 
وما ينبغي وما لا ينبغي تُطرح في ميادين عدّة ولا تختصّ بالمجال الأخلاقيٌ. من باب 
المثال (الينبغيّات واللاينبغيّات) الحقوقيّة والفقهيّة غير (الينبغيّات واللاينبغيّات) 
السياسيّة» وهاتان غير الإلزامات والينبغيّات الأخلاقيّة (علم الأخلاق). 

إِذَاه فالبحث ا حالي في أخلاقيّات المعنى والتفسير يختصّ باللوازم والينبغيّات في مجال 
تفسير النص وفهمه بعيدًا عن حيز الأخلاق المصطلحة (5ع1طاء). فمفردة (الأخلاق) 
هنا تستعمل بمعناها الواسع الذي يرادف مطلق الإلزام والقواعد التي ينبغي مراعاتها 
(19م) وقيد (المعنى)» و(التفسير) يقيّد هذه الإلزامات (الأخلاقيّات) بحيز تفسير 
النضّء ويميّزه عن الإلزامات الحقوقيّة والسياسيّة والأخلاقية. 

نستعرض في هذا البحث إلزامات المعنى والتفسير وأخلاقياتي) أربع قضايا أساس؛ 
ندرس أولا مكانة الإلزامات في النظرية التفسيريّة ومصدرها ووضعها في مختلف 
النظريّات التفسيرية» ونخصص المحور الثاني لدراسة الإلزامات العامّة» والمراد من 
الإلزامات العامّة تلك التوصيات والأخلاقيّات التي لا تختصٌ بنظريّة تفسيريّةٍ معينةه 

تشترك فيها كل القصوّرات والنظرثات المختافة عن تفشير النضن: السؤال الرس 

في هذا المحور هو: هل يوجد مثل هذا الإلزام العام؟ 

ونستعرض في المحور الثالث من هذا البحث لائحة تتضمّن أخلاقيّات التفسير 
في نظريتنا المتبناة. والواقع آنا سنشير في هذا المحور إلى الخطوط الكليّة للتوصيات 
والاستراتيجيّات التفسيريّة على أساس تصوّراتنا المتبناة المختارة حول ماهيّة المعنى 
وعلم معرفة المعنى وآليات حصول الفهم. 

وسوف نسلّط أضواء البحث والدراسة على بعضها بشكل خاصٌء نظير ضرورة 
اتباع التفسير المعتبر؛ أما المحور الختامي في هذا البحث ل بإلزامات النض 
الوحياني. 

السؤال الرئيس في هذا المحور هو: هل للنصوص الوحيانية مقتضياتها ا هرمن و طيقية 
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الخاصّة, آم إن القرآن لا يختلف بشيءٍ عن باقي النصوص ولا ترافقه أخلاقيّات تفسيريّة 
خاصة؟ 

والواقع أن هذا البحث يستدعي الإشارة إلى (نظريّة النضّ) (0×) 0۴ رإ0مط)) 
حول القرآن والنص الوحياني. 

إن كل نظريّة تفسيريّة تتضمّن نظريّةَ نصّء وتنقيحَ تصوّرها عن ماهيّة النص. 
ومبحث أخلاقيّات المعنى على وجه الخصوص يرتبط ارتباطًا وثيقًا بتصوّر كل نظريّة 
تفسيرية عن ماهية النص. 

والنقطة المهمة هنا هي: هل تعمل مرتكزاتنا وتصوّراتنا المسبقة وقبلياتنا حول 
الوحي والنص القرآني التي تشكل (نظريّة النصّ القرآني)» كرصيدٍ ودعامةٍ لتوصياتٍ 
واس اجات بير ا 

تؤدّي الإجابة الإيجابيّة عن هذا السؤال إلى نتيجةٍ فحواها أن قارئ النص القرآني 
E a o‏ 2117 :هذا لتم شان 
الرغم من اشتراكها مع ضوابط قراءة النصوص الأخرىء لا لوازمها وأخلاقيّاتها 
الخاصة. 
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تطرح الينبغيّات واللاينبغيّات والضوابط والإلزامات والتوصيات في كل ميدانٍ 
عندما يمكن تكوين صورة عن الخير والحسن والصحة والسقم في ذلك الميدان. من 
باب الالء في ميدان السياسة والاجتماع يمكن باسم العدالة الاجتماعيّة توجيه إلزامات 
وينبغيات» ولاينبغياتِ للحكومة» والدولة» والسلطة» ومؤسّسات المجتمع عندما تتوفر 
لدينا صورة عن المجتمع العادل» ونموذحٌ للعلاقات الاقتصاديّة والسياسيّة والثقافيّة 
كبنية محبّذَةٍ وعادلةٍ للعلاقات الاجتاعيّة. في هذه ا حالة فقط» وفي ضوء تلك ال حالة 
والوضعية المحبّذة المنشودة العادلة نستطيع رسم الينبغيّات واللاينبغيّات التي تؤمّن 
الوصول إلى ذلك الخير المنشود. في خصوص التفسير والبحث عن معنى النص أيضًا 
تسود هذه القاعدة والضابطة العامّة» وهي أن أخلاقيّات المعنى وإلزامات التفسير لها 
جذورها في (الخير التفسيريء أو التفسير الأخلاقي) (000ع 1©1176م10161)) بمعنى أنه 
إذا لم تتوفر لدينا صورة عن القراءة المحبّذة المنشودة والقراءة غير المحبّذة وغير المنشودة 
للنص» ولم تكن لدينا حدودٌ مرسومة واضحة بين (قراءة النص)» و(إساءة قراءة 
النصّ)» أو (سوء قراءة النصّ)» فلن يبقى ثمّة متسع للنقاش حول أخلاقيّات المعنى 
والتفسير. 

يرتبط هذا (الخير التفسيري)» أو الفرز بين القراءة الجيّدة للن وسوء قراءته» 
بإجابات أنصار نظريّةِ تفسيريّةِ ما عن الأسئلة والمسائل المهمّة والأساس في حيّر فهم 
النصّ. وبعبارة أخرى: تتكوّن رؤية صاحب النظريّة التفسيريّة الشاملة عن (الخير 
التفسيري)» وحسن قراءة النص حسب تصوراته عن اللغة» والمعنى» والنصّء والمؤلّف, 
والخلفيّة التاريخيّة» وذهنيّة المُفسّر وأفقه المعنائي» وسائر القضايا المهمّة في مضار 
التفسير؛ ولهذا يمكن الادّعاء أن إلزامات مجال التفسير وفهم النصّ وما يجب وما 
لايجب فيه -التي نسمّيها (أخلاقيات المعنى والتفسير)- نابعة من (واقعيّات) حول 
المحاور المهمّة والأساس في التفسير وفهم النص. والواقعيّات هنا هي واقعيّاتٌ من 
زاوية نظر أحد امُنظَرين» وقد لا يعدّها منظّرون آخرون واقعیاتِ» نظير (نصر حامد 
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أبو زيد) الذي يعد العناصر الثقافيّة والتاريخيّة في عصر النزول واقعياتٍ مساهمة في 
الوحي. هذا الامتزاج بين النصّ الدينيّ وثقافة العصر والواقعيّات التاريخيّة في ذلك 
العصر هو من وجهة نظره واقعٌ يلزمنا أن نعترف به» ونقرأ النصّ في ضوئه. هذا الواقع 
المُخمّن يلزم القارئ بنحو حتميّ بإلزاماتٍ وينبغيّاتٍ ولاينبغيّات» نظير أن ألا يعد 
المعنى ثابتا وغير سيّال ويجب أن يسعى في ضوء تغيّر القناعات الثقافيّة في الزمن 
المعاصر إلى تقديم تفسير للنص الدينيٌ يتناغم مع الواقعيّات الثقافيّة. وعليه؛ يتهم 
الذين يحاولون جعل المعنى الأصلي للنصّ مطلقًاء وهو حاط بالظروف التاريخيّة لذلك 
العصر بسوء قراءة النصّ الدينيٌ» ويوصف الذين يؤكدون هذه التاريخانيّة» ويلتزمون 
بلوازمهاء ويستجيبون ها بأئّهم رعاة الخير التفسيريّ وأئّهم عمدوا إلى قراءة النص 
ان و 

وعليه» فنزاع النظريّات التفسيريّة بعضها مع بعض هو في الحقيقة نزاعٌ على 
الواقعيّات الموجودة في أنحاء المباحث والمسائل الجديدة في حيز التفسير» والتي يدعي 
كل واحدٍ اكتشافها والعلم بها. 

يدعي كاتب السطور أن كل النظريّات التفسيريّة تشتمل على (خير تفسيريّ). 
وترسم حدودًا واضحة بين (القراءة) (5630108): و(سوء القراءة) (201516820158). 
وحتى التفكيكيّة وهي أكثر المناحي التفسيريّة تطرفًا وراديكالية من حيث تحيّرها 
لاستقلال النصّ والقراءة عن العوامل التي تقيّد المعنى وتعيّنه من قبل المؤلّف والخلفيّة 
التاريخيّة» بل واستقلالما حتى عن قيود اللغة وقواعدهاء حتى هذه التفكيكيّة لها 
تعريفها لقراءة النصّ الجائزة المحبّذة ول(سوء قراءته). من وجهة نظر التفكيكيين إن 
أيّ قراءة تبقى وفيّة لجزءِ من (الإطلاق التفسيري)» وميتافيزيقا التواجد هي (سوء 
قراءة) للنص» فقراءة النصّ يجب ألا تخضع لسيطرة أوتوجيه أيّ عامل خارجيّ 
يُعيّن المعنى ويُقيّد حريّة المفسّر. هذه الحدود الفاصلة بين حسن قراءة النص 
(القراءة التفكيكية غير المتأثرة بميتافيزيقا التواجد)» وسوء قراءته» من شأنها أن تجعل 
للتفكيكية أيضًا أخلاقيات معتى وتفسير) وأن توجد داخل مضمون نظريتها التفسيرية 
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إلزاماتٌ تفسيريّة وينبغيات ولاينبغيات» فتمنع محورية الكلام ومحورية العقل 
(1اgocentrا).‏ وتصرٌ على ضرورة اجتناب شتى صنوف ميتافيزيقا التواجد» 
وتوصي بقراءة تفكيكيّة للنصء وبلعبة خَرّةٍ (7إ13م ع86) مع النصّ بوصفه نظام 
علامات. 

في تحليل الصلة بين أخلاقيّات المعنى وسائر العوامل والعناصر المساهمة في 
لطر اي اتروع آراء تحليلية ختلفة . يعتقد (وان هوزر) آنه وراء كل (منهج 
تفسيريٌ) يكمنٌ (هدفٌ تفسيريٌ)» ويكمن خلف كل هدفٍ تفسيريٌ يي 
التفسيري). طبقا هذا النموذج يعود البحث حول (أخلاقيات التفسير)» وهل ثمّة 
ينبغيات وإلزامات عامّة لعملية التفسير والمواجهة المعنائية للنص؟ يعود إلى السؤال 
القائل: هل توجد (مبادئ أخلاقيّة عامّة) (50005 0015765531) في عمليّة فهم النصّ؟ 
إذا تصوّرنا مثل هذه الخيرات العامّة» فمن الطبيعي أن تكون لها إلزاماتٌ وأوامرونواهٍ 
وات ول يتات غا وف طا ها ك اريو وا 0 :وين ف مات 
عن هذا الجانب أكثر في الفقرة القادمة. 

حين اعتبرنا أخلاقيّات المعنى الجانب الأوامريّ والقيميّ للمعنى والتفسير 
فينبغي أن لا يصرفنا هذا إلى الاعتقاد بأنْ كل ما له طابعٌ معياريٌ وقيميٌ وأوامريّ وله 
استخدامه ودوره بوجو من الوجوه في عمليّة التعامل مع النصّء هو من ضمن أخلاقيّات 
التفسير وإلزاماته. من شواهد ذلك آنه في التعامل النقدي مع أيّ نصّء عادة ما يستعين 
القارئ الناقد بمعايبر خارجيّة لنقد النصّء ومن الطبيعي أن تكون تلك المعايير القيم 
والضوابط التي يقبلها الناقد ويتبتاهاء ويفحص بها النص ومعناه» ويحكم عليه بها. 
وعلى الرغم من إسهام هذه المعايير الخارجية مباشرة في التعامل النقدي مع النص إلا 
ها لا ترتبط أبدًا بأخلاقيّات التفسير وإلزاماته. وعليه فالمعايير والضوابط التي يختارها 
المفسّر لا يمكن أن تعدّ داخلة في دائرة إلزامات المعنى. نعم إذا ركزنا البحث في نوع 
معيّنٍ من أنواع التعامل مع النصّء واعتبرنا جملةً من الأصول والضوابط والإلزامات 


(1) Kevin Vanhoozer, Is There a Meaning in This Text?, p158. 
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العامّة شرطًا لتحقيق الغاية المنشودة من ذلك التعامل» نكون قد دخلنا في دائرة 
أخلاقيّات المعنى. في خصوص نقد النص مثلاء إذا جعلنا بعض الضوابط والمعايير 
لازمة المراعاة لنقد النصّء وبرهئًا على ضرورة التزام كل ناقلِ بتلك المعايير والضوابط 
العامة وسوّغناهاء فستكون تلك الضوابط والمعايير جزءًا من أخلاقيّات المعنى. من 
الواضح أن مثل هذه المعايير والضوابط الشكليّة (4015181) تختلف اختلاقًا كبيرًا عن 
المعايبر والقيم التي يبادر كل ناقدٍ إلى نقد النص ومضامينه المعنائية من منطلق رغبته 
فيها وحبه لما. 

النقطة الأخرى هي أن دائرة الإلزامات التفسيريّة ومدياتها تختلف بحسب المضمون 
الداخٍ للنظريّات التفسيريّة. طبقًا لبعض النظريّات التفسيريّة» فإن حجم هذه الإلزامات 
رسا كيرة و غ وط الا هات تسريه اج فد اة هذه ال امات 
شا ا 
وثمّة علاقة مباشرةٌ بين الاعتقاد بعوامل تعيين المعنى» وانّساع مديات الإلزامات 
التفسيريّة. النظريات التفسيريّة التي تقول بوجود معنى متعيّنٍ للنص» وتقيّد المعنى في 
دائرة محدودةٍ من الضوابط والعواملء تمل على القارئ إلزاماتٍ أكثر. على سبيل المثال 
كل النظريّات التفسيريّة التي ترى لقصد الولف نصيًا في دائرة المعنى وني ال هدف 
التفسيريّ تلتزم بالقاعدة والإلزام الهرمنوطيقي القائل: (أيّ شيء لم يقصده الكاتب يجب 
أن لا ننسبه إلى النص»» بين لا يلتزم منكرو محوريّة قصد المؤلّف في أنطولوجيا ا معنى 
وإبستمولوجيا المعنى بهذا الإلزام الأخلاقيّ في مضار التفسير؛ لأثْهم يعون معنى 
النص مستقلًا عن المؤلّف؛ وهذا على الرغم من أن (هانس غادامر) يعترف بان هذا 
الإلزام قانون هرمنوطيقيٌ مقبولٌ عمومًاء إلا أنه يؤكد أن المعنى المقصود من قبل 
0 وكذلكة إدزاك القرّاء الأصلييث الأوائل / لا يمكنهما تقييد الأفق المعنائي للنص. 
ي ال حت ابطر ليه بنحو مستقل وبمعزلٍ عن المؤلّف ليساعد على 
e‏ 0 


(1) Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, p395. 
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أولا إِنْ أيّ نظرية تفسيريّة لا يمكنها أن تخلو من أخلاقيّات للمعنى وإلزامات 
تفسيريّة» وثانيا بالنظر إلى أن سعة وضيق دائرة الإلزامات والعناصر المضمونيّة لأخلاقيّات 
المعنى مرتبطةٌ بمضمون النظريّة التفسيريّة» واستقلال أو عدم استقلال معنى النص 
عن العناضر الأصليّة والمهمّة من قبيل المؤلّف والقارئ» والخلفيّة التاريخيّة» والمتلقين 
الأوائل والقواعة:والأضول اللغويّة» لذا ديكون لكل نظرية تسرت لااك معدئ 
ا مهاء ويمكن إلى جانب ذلك التحدّث عن (أخلاقيّاتِ عامة للمعنى)» شريطة 
أن يمكن اكتشاف وتسجيل عناصر مشتركة داخل هذه الإلزامات التفسيريّة الخاضّة 
في كل نظريّة تفسيريّة. 
"- أخلاقيات التفسير العامّة 

البحوث التي سقناها في الفصول الماضية أجلت لنا بكل وضوح أن العثور على 
أونح امن كنار د و ا اماد عير ی و 
المنال» فهذا التشتت وهذه التعدّدية يحولانٍ دون صياغة تصوّر إجماعيّ مشتركِ للوضعيّة 
التفسيريّة المحبّذة (الخير التفسيري)» وكا سبق أن أشرنا فإ الإلزامات والتوصيات 
التفسيريّة العامّة تدور حول محور الخير التفسيري وحول تصوّر واضح عن القراءة 
المحيذة. ١‏ 

إذا كان العموم والكلية (/001971591103) في أخلاقيّات المعنى يعني وجود 
إلزاماتٍ إجماعيّة مشتركة بين كل المدارس والنظريّات التفسيريّة» فهذا شيءٌ متعذّرٌ 
واستشكيل غاا ذلك أن وجو د اكك ين عمو عة الط ات الشمييرية ول دون 
أيّ إجماع حول الأوجه المختلفة للمعنى والتفسير. 

ولتتذكر هنا أن التفكيكية تسعى للعب حر مع النصّ» والقراءة التفكيكيّة امتطرفة 
لا ترى معنى النص مستقلا عن هيمنة المؤلّف والخلفيّة» وأيّ عامل خارجيّ يقيّد 
قراغة ا وحمت ووكراء سكا اماس عن تزاغد اللقة وا موف ومياانها 
ومقتضياتهاء وبذلك فهي تترك القارئ حرا تماما في مواجهته المعنائية للنص. 


00 1 
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هذا التحرّر والاستقلال عن القيود اللغويّة حالة لا تطيقها حتى النظريّات والمناحي 
الذاتانيّة الأخرى القائلة بمحوريّة القارئ. 

وعليه» إذا كنا نسعى للوصول إلى أوجهٍ إجماعيّةٍ مشتركةٍ بين كافة النظريّات 
التفسيريّة» فإن مثل هذا الإجماع لن يتحقق بسبب تطرّف التفكيكيّة» ولن تظهر إلى 
النور (أخلاقيّات عامّة للمعنى) بالمعنى الدقيق للكلمة وبحيث تدور حول محور 
الاشتراك الحقيقي في الرؤية والإجماع التام بين النظريّات التفسيريّة. 

يعتقد كاتب السطور أنْنا لو صرفنا النظر عن تقرير التفكيكيّة المتطرّف للمعنى 
والتفسير» لأمكن التوصّل إلى عور مشترك بين النظريّات التفسيريّة والتحدث على 
أساسة عن (الزانات هغاه للج والشمير) ولا متذوعة من أن مل هذا الجر 
المشترك في اللغة ومبادئها والقواعد التي تسودهاء فأيّ شيءٍ غير هذا سيبقى موضع 
اختلافٍ وتباین في الآراء. على سبيل المثال إذا أخذنا بالاعتبار المؤلف والإلزامات 
المتعلقة ور ١‏ ميد أرقي فن جميع الاتجاهات الذاتانيّة وغير العينية متفقة على 
إقصاء المؤلئف كهدف تفسيريّ؛ أي إن المؤلف وقصده لا يمثل بالنسبة إليها هدقًا 
يسعى إليه المفسرء وبهذا فلن تستطيع التناغم مع النزعة العينيّة المبتنية على قصد المؤلّف. 
وإذا جرى التأكيد على محوريّة النص. تناغًا مع البنيويين» فلن يكون باستطاعة جميع 
الاتجاهات القائلة بمحوريّة القارئ مواكبة هذه الرؤية وموافقتها. وإذا أردنا في ضوء 
العناية بدور (الخلفية التاريخية) في التفسير تقرير إلزاماتٍ يجب أن يلتزم بها المفسّرء فإن 
العديد من الاتجاهات التفسيرية» وخصوصًا الاتجاهات الذهنيّة والذاتانية» لا ترى دورًا 
للخلفيّة التاريخيّة في عمليّة الفهم» حتى تخضع في ضوء ذلك للإلزامات المذكورة. 

اللغة وقواعدها ومبادئها ومقتضياتها هي المحور الوحيد الذي تلتزم به كل 
الاتجاهات والنظريّات التفسيريّة -ما عدا التفكيكيّة- على الرغم من تشتتها وتعدديتها 
الكبيرة» ولا ترى معنى النص مستقاا عن متطلباتها. وعليه فأيّ فهم للنضٌ يروم تجاهل 
هذ لزاع وخزاعدها وهاوز عدوا سيكو ف عب من ل نوكا من 
(سوء القراءة) (50151680158). إِذَاء ففي إطار حسن القراءة المبتني على مبادئ المحاورة 
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وقواعد اللغة يمكن إملاء إلزاماتِ وتوصيات على القارئ والمفسّرء ونسبة هذه الإلزامات 
والأخلاقيّات إلى كل تلك الاتجاهات والمناحي التفسيريّة للحفاظ على طابعها العام. 

قبل الإشارة إلى افج من الإلزامات النابعة من العناية باللغة وقواعدها ومبادتهاء 
من المناسب الإلفات إلى أن تأكيدنا اشتراك كل النظريّات التفسيريّة: باستثناء التفكيكيّة, 
في عدم استقلال معنى النص عن اللغة ومقتضياتها وعدم تحرّر المفسّر من قيود اللغة) 
لا يعني أبدًا ضرورة التزام الاتجاهات التفسيريّة بالتفسير الحرّ أو أرجحيّة وغلبة 
التفسير الأدبي. إلا المراد هو أن المفسّر مهما كان غرضه وهدفه التفسيريٌ» ومهما كانت 
رؤيته للعناصر والعوامل المساهمة في قراءة النصّ لا يمكنه تجاهل مقتضيات اللغة 
ومبادئها وقواعدهاء والقواعد التي تسود الحوار واستعمال اللغة» ولا يحقٌ له تجاوزها 
عاكًا عامدًا. 

ST‏ ل 
وأهدافٌ تفسيريّة متعدّدةٌ تشترك جميعًا -على الرغم من اختلافاتها وتغايراتها- 
القول بالحاجة إلى اللغة من أجل فهم القوانين. 

ولا شك في أن درجة الالتزام وابتناء الفهم على الدقائق اللغويّة ليست واحدةً في 
هذه المدارس التفسيريّة» فعلى سبيل المثال كان لمدرسة (التفسير الحرفي) في البداية؛ أي 
في العهد الحقوقي الكلاسيكي» أسلوبٌ أدبي تاماه وكانت المحاولات منصبّةَ على 
استخراج مراد المشرّع من نص القانون بأسلوب أدبي والوصول إلى المعنى الصحيح 
للمادة القانونية موضوع النقاش من الكلمات نفسهاء ومن موضع الكلمات في الجملة» 
وحتى من الأمور الجزئيّة نظير طريقة التنقيط بين جزئين من الجملة» ووجود حرف 
الربط (الواو) أو (الياء). 

لهو ا ا لشفي عل امان فكرة اال لار وري غل 
أساس تفكير المشرّع» وأن المشرّع استعمل معادلاتِ متطابقة تمامًا مع قصده؛ لذلك 
ينبغي التركيز والجمود على ألفاظ النص القانونّ من أجل اكتشاف قصد المشرّع. كانت 
هذه المدرسة أو المنهجيّة التفسيريّة متبعة في فرنسا خلال الشطر الأكبر من القرن التاسع 
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عشرء لكنهم تنبّهوا تدريجيًا إلى أن مجرد الشرح الأديّ للمواد القانونيّة لا يبي الاحتياجات 
الجديدة» وينبغي اكتشاف هدف المشرّع بمعونة الآدوات المنطقيّة والتاريخيّة» بمعنى أنه 
فضلًا عن عبارات المواد القانونيّة ينبغي الاستعانة أيضًا بروح القانون لحل المسائل7". 

مهتم أنصار (التفسير المنطقيّ) للقوانين باللغة والقواعد والمبادئ التي تسودها مع 
انهم لا يجمدون على التفسير الأدبيّ لعبارات القانون كما كان عليه الحال في العهد 
الكلاسيكي للحقوق. التفسير المنطقي هو التحقيق لاكتشاف إرادة المشرّع عن طريق 
الاستنتاج العقلنَّ والقواعد المنطقيّة» وتنصبٌ المحاولة في هذا المنهج على معالجة 
التعارضات والغموض وعدم الانسجام في القوانين» وإِنْ بنحو ظاهريّ فقط» وذلك 
عن طريق الاستدلالات المعقولة والمنطقيّة» فالمفترض أن المشرع له قصده المنطقيّ 
المعقول عند المصادقة على القانون» وعادة ما يستعمل هذا المنهج إلى جانب المناهج 
التفسيريّة الأخرى. والمادة القانونيّة لا تؤخذ مجردة ومنفردة عن باقي المواد القانونيّة 
وعلى الرغم من الاهتمام بعبارات النص. إلا أثهم لا يكتفون بهاء بل يصار إلى استنباط 
مفهوم المواد القانونيّة بمعونة القواعد العقليّة والمنطقيّة("). 


بل يمكن الادعاء أنه حتى في (المدرسة التاريخية)(" التي تعد الحقوق غير القانون» 


.١١ا/-١‎ ١6ص حسين نوبخت» أساليب تفسير القوانين المدنية»‎ )١( 

(۲) المصدر نفسه» ص5 .١7‏ 

(۳) تُعرّف هذه المدرسة بأسماء ار ا التكاملية)» أو مدرسة (التحول التاريخي)» وهي وليدة أفكار 
شخصيّات مثل ساويني وبورك وپوختا وفيكوء وتركز بشكل خاص على الضمير العام كمصدرٍ للحقوق 
قرافي وسح نذا موكنال E O‏ كران ومو هل 
المدرسة- من صناعة الضمير العام والقانون يكتسب قيمته الحقيقية عندما يكون مؤشرًا على الإرادات العرفية. 
إنهم يعتقدون أن إيجاد قاعدة حقوقيّة يحصل عبر ثلاث مراحل: 

أ- العرف وهو مظهر ومؤشّر الروح الوطنيّةء والمصدر الأصل للحقوق والقوانين. 

ب- علم الحقوق» أو السياق القضائي والأفكار الحقوقيّة. 

ج- القانون وهو الذي يعلن بشكل رسميّ عن الحقوق العرفيّة والعلميّة التي مرت بالمرحلتين السابقتين. 
يلاحظ أنه طبقًا لتحليلهم في القواعد الحقوقيّة يبقى الدور الأصلّ للعرف والسياقات القضائيّة وأفكار خبراء 
الحقوقء أما القانون فله دورٌ فرعي فقطء وهو الذي يعلن عن مقتضى الحقوق العرفيّة والعلميّة. لمزيد من المطالعة 
انظر: ناصر كاتوزيان» فلسفة الحقوق» ج7. 
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ودرى /القائو ف انك و ی ا ا 
وقواعدها ومبادئها مكانة خاصة. وني هذه المدرسة أيضًا يجب اتّباع النصوص القانونيّة 
والالتزام بهاء مع فارق هو نّا بخلاف المدرسة الكلاسيكيّة التي تتقيّد بالشرح الحرقّ 
والدقيق لنصّ القانون الذي يسعى لإدراك إرادة المشرّع في المدّة التاريخيّة لسن القوانين» 

و عا 3 3 
لا تبتم المدرسة التاريخية بإرادة المقنن خلال مدةٍ زمنية معينة» إن| تفسّر نص القانون 
طبقًا للتحولات الاجتاعيّة» بمعنى أنه بدلا من البحث عن قصد المشرّع الحقيقيّ» 
يبحثون عن إرادته المحتملة في الظروف الحالية الراهنة("). 

ما تمت الإشارة إليه من ضرورة الاهتام باللغة وقواعدها ومبادئها في مناخ علم 
الحقوق وتفسير القانون» يوجد في باقي المناخات التفسيريّة أيضًا من قبيل التفسير 
الأدبي» وتفسير النصوص الدينيّة» وتفسير النصوص التاريخيّة» وليس بوسع الاتجاهات 
والمدارس التفسيريّة المختلفة تجاهل دائرة اللغة ومقتضياتها الخاصّة التي تراعى عن 
طريق المبادئ والقواعد اللغوية. 

ولتعريف القارئ المحترم على نوعيّة هذه الإلزامات التفسيريّة العامّة» نشير إلى 
ناذج منها: 

أ- عدم جواز انتقاء أجزاء من النص» وضرورة قراءة النص قراءة كليّة شاملة؛ إذ 
إن للنصّ هويّةٌ متصلةء والعبارات والكلمات والجمل تأني فيه متتابعة لتفيد قصدًا 
ومرادًا كلاه وتنقل للمتلقي مضمون رسالة ما؛ لذا فانتقاء جزءٍ من أجزاء النصّ من 
بدايته أو هايته أو وسطه والحكم معنائيًا على النصّ انطلاقًا من ذلك الجزء الصغير منه 
بعيدًا عن الأجزاء الأخرى. لا ينسجم مع نسيج اللغة وحبكتها والمبادئ التي تسود 

يقة فهمها. من هنا يجب استخراج معنى النصّ في ضوء كل أجزاء النصّ المترابطة 
بعضها مع بعض. 

ب- ضرورة تقديم الجمع العرفي بين العبارات على احتمال التعارض والتناشز 

والتهافت. قد تلاحظ على بعض النصوص حالات يكون فيها مدلول عبارة ماء غير 


. ١7 حسين نوبختء أساليب تفسير القوانين المدنية» ص5‎ )١( 
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متلائم مع مدلول عبارةٍ أخرى؛ ويلاحظ بينهما تعارض مضمونٍّ. وني بعض حالات 
التعارض يمكن الجمع بين المدلولين بمعونة إعمال القواعد اللغوية والضوابط العقلائية 
والعرفيّة» على سبيل الخال إذا كانت جملةٌ من إعلانٍ ما يُستفاد منها العموم» وكانت جملةٌ 
أخرى منه ذات مدلولٍ خاصٌ غير منسجم مع الجملة العامّة» من قبيل أن الجملة الأولى 
رل إجازات جيم ارو ار ا ع موق الجهلة الا هر 
(بوسع الجنود المتزوّجين التمتع بإجازة يومين من كل شهر). فعلى الرغم من أن 
التعارض بين المدلولين مشهودٌ بوضوح للوهلة الأولى» بيد أن عرف أهل اللغة سيحمل 
ال إقالية عل يمن تلك التخلة الأول اا لذ رص اها اف لاي 
وسيفهم العرف العام من هاتين الجملتين أن إجازات كل الجنود غير المتزوّجين قد 
ألغيت» بينم| يح للجنود المتزؤّجين التمتع بيومين إجازة في كل شهر. إِذَاء بدل أن نضطر 
بدافع استقرار التعارض إلى إلغاء أو إهمال إحدى الجملتين» أو أن نتهم القائل أو الكاتب 
بالاضطراب والتهافت وعدم الدقةء نحافظ على كلا المدلولين بالجمع العرفي العقلائي 
الذي يخصص الحملة العامّة بالحملة الخاصة» ومع أن الحملة العامّة تبقى عامّة في 
ظهورها الاستعالي» لكنْها تتخصّص بالجملة الخاضّة من حيث المراد الجديّ للكاتب. 
من هنا يضعٌ علماء الأصول قاعدة تفسيريّة: (الجمع مهما أمكن أولى من الترك). 

ج- ضرورة مراعاة شروط الإطلاق والتقييد. في الحالتين الماضيتين كانت توجد 
إشارة إلى إلزام وضرورة عامّة وكلية من حيث الموضوع» وتفرض نفسها على كل نص 
وني كل الظروف: بيتا هذا الإلزام لا قاط عي بعالا الإلاق أي 
الحمل على مقيد» وهي اله شائعة خصوصًا في النصوص الفقهية والحقوقية. 
الإطلاق والتقييد يحصلان أحيانًا في كلمة» وأحيانًا أخرى في مضمون جملةٍ كاملة. 
تصرّح كتب علمائنا الأصوليين بأنّه أين| لا يتسنى الإطلاق والحمل على الإطلاق في 
جملةٍ ما أو كلمةٍ ماء وأ لمتكلّم أو المؤلّف ل يُيّد مراده بقييء بل أراده على نحو 
الإطلاقء فتبعًا للظروف التي تسمّى (مُقدّمات الحكمة)» إذا كانت إحداها مفقودة 
تعذّر حمل الكلام على الإطلاق» مثلّا يجب أن يكون القائل أو المؤلّف في مقام ان 


٤‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
تؤجية ا ا «الناس مُسلّطون على أمواهم» 
وهو حديثٌ شريفٌ انعكس في قانوننا المدني (في المادة )١١‏ على النحو الا ي: "بق لکل 
مالكِ أن يتصرف في ملكه وينتفع منه بأيّ شكل باستثناء الحالات التي يستثنيها بها 
القانون"» يمكن الادعاء أن صاحب الكلام في مقام البيان حول الأموال والممتلكات؛ 
لذلك يشمل كلامه مطلق الأموال والممتلكات. بين) لم يحرز مقامٌ البيان بالنسبة إلى قيود 
وشروط التسلّط وإعمال السلطة على المال؛ أي لم رز أن القائل هنا أراد التطرّق 
لشروط التسلّط على الأموال وبياهها؛ لذلك لا يمكن بالتمّسك بإطلاق «الناس 
مُسلّطون على أموالهم». لاستنتاج آنه (لا يوجد أيّ قي أو شرط في إعمال السلطة 
والتصرّف في المال؛ إذ لو كان مثل هذا القيد أو الشرط لوجب بيانه في مفاد الحديث)؛ 
والسبب هو أن صاحب الكلام لم يكن في مقام بيان القيود والشروط التي من قبيل 
الإطلاق والتقييد» وعدم وجود قدر متيقن» وعدم وجود قيد وقرينة تقييدية من باقي 
مقدّمات الحكمة» وشروط الإطلاق التي تطرق إليها علماء الأصول بالتفصيل في 
كتبهم. على كل حالٍ» مراعاة هذه الضوابط والقيود للإطلاق والإلزام والقيود التي 
تفرض نفسها على المفسّرء وتجعل فهمه للنصٌ مقعَدًا بقواعد» بحيث يغدو إطلاقه 
مرا معقو لا عندما يكون ضمن إطار لوازم الإطلاق وضوابطه. 

وكما سلفت الإشارة: فإذّني هنا لست في مقام إحصاء هذه الينبغيّات والإلزامات 
اللغويّة» وإلا ففي مجالاتٍ مختلفةٍ من قبيل إدراك معنى الألفاظ والحمل على الحقيقة أو 
المجازء واستخلاص المفاهيم (المفاهيم المخالفة أو الموافقة)» و تخصيص العام» و تخصيص 
العام بمفهوم مخالف. والحروف ذات المعاني والاستعلامات المتنوّعة (من قبيل حرف 
الواو الذي يستعمل للعطف» وللاستئناف» وللترادف» وللمقابلة» وللملازمة» 
وبمعنى (مع) و(ما شاكل)ء توجد إلزامات وقواعد وشروط كلها من مقتضيات اللغة 
والبيئة العقلائية والعرفية للتفهيم والتفاهم العقلائيٌ» و من دون الالتفات إليهاء 
والوفاء بهاء ومراعاتها بشكلٍ صحيح لن يتنّى الفهم الدقيق لمراد صاحب الكلام» 
وإقامة التواصل اللغوي بشكل كامل» وك الضوابط والقواعد التي تندرج في إطارها 
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هي من مصاديق (الأخلاقيّات العامّة للمعنى)» والإلزامات والينبغيّات المشتركة 
العاكة دين تسر النضن: 
*- أخلاقيات النظرية المتبناة في تفسير النص 

لقد سبق أن ذكرناء لكل نظريّة تفسيريّةٍ ينبغيّاتها وإلزاماتها التي تفرض نفسها على 
قارئ النصّ ومفسّره؛ لذلك سنعمد في هذه الفقرة إلى ذكر الخطوط والمحاور الأساس 
للإلزامات والأخلاقيّات النابعة من نظرتنا التفسيريّة في باب أنطولوجيا المعنى والتفسيرء 
وإبستمولوجيا المعنى والتفسير. إن أجزاء هذه الأخلاقيّات وعناصرها هي في الواقع 
بحكم النتيجة العمليّة والانعكاسات الطبيعيّة لتصوراتنا حول المعنى وآليات فهمه في 
مقن :لابخ وتات وال ال شوك يلياك فو ال وای معاد ا 
أيضًا تنصبّ المحاولة على عرض مجموعة من الينبغيّات والإلزامات المهمة النابعة من 
نظريتنا المتبئّاة من دون أن نرمي إلى إحصاء واستقصاء الحالات كلهاء مضافا إلى أنني 
أحاول وني ضوء أهمية بعض الحالات» استعراضها بمزيدٍ من التفصيل. 

أ- ضرورة الفرز بين أنواع التعامل مع النصّ 

إدراك المعنى المراد وما يروم النصّ إلقاءه وبيانه هو الهدف الرئيس من قراءة النصّ 
ومر اچ بيد أن قارع النضن عرض أفكارًا متحددة خول الضن لست كلها نانا 
مراد النص» إتا هي حول معنى النص. 

وينبغي المحافظة على هذه الحدود ومراعاتها والتنبّه ها. إن ما يشكل التفسير 
بالمعنى الأخصّ للكلمة هو إيضاح وإعلان ا معنى الذي قصده ا موف من صف ألفاظ 
النص أو إلقاء الكلام. 

من هنا فان الكلام أو الكتابة حول ما يريد النصّ نقله وإبداءه يعد نوعًا آخر من 
التعامل مع النصّ غير التعامل التفسيريّ مع النص. 

في التفاسير الرسميّة للقرآن» بل حتى في الروايات التفسيريّة توجد أفكارٌ وآراءٌ 
كثيرة لا تتعلّق مباشرة بالكشف عن معنى الآية» إا هي (حول) تلك الفكرة التي 
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تروم الآية الكريمة بيانها إحمالًا؛ ولذلك لا يمكن الانتفاع من تلك الروايات لتفسير 
الآية وإدراك المعنى المقصود منها. 


ب- ضرورة محوريّة قصد المؤلّف في كل أنواع التعامل المفضية إلى 

نسبة معتى إلى النصٌ 

بعض أنواع التعامل مع النصّ من قبيل النقد والحكم والمقارنة لا تفضي إلى نسبة 
معتى ما إلى النصٌء إت هي كلام (حول) مضمون النصّ ومعناه بعد الفراغ من إدراك 
ذلك المعنى. ومن الطبيعي أن تكون هذه الأنواع من التعامل خارج نطاق عمليّة 
اكتشاف المعنى وتعيينه» لذلك لن يبقى معنى لمحوريّة قصد الولف في مثل هذه الأنواع 
من التعامل. أما في الأنواع التي ينصبٌ فيها نشاط القارئ على إدراك محتوى رسالة 
النص ومعناه» فحسب نظريتنا المتبتاة التي ترى أولا أن للنص معنىّ متعيتاء وترى ثانيًا 
أن هذا المعنى مستقلٌ عن عمليّة قراءة النضّء وثالتًا تربط قيام هذا المعنى المتعيّن 
ووجوده (عامل تعيين المعنى) بقصد المؤلّف ونيّتهه حسب هذه النظرية فإن أنواع 
التعامل مع النصّ يجب أن تعنى باكتشاف المراد الجدي للمؤلف والمعنى الذي قصده. 

عم 3 2 عو 3 

كذلك في استنطاق النصّء مع أن القارئ يطرح أسئلةء وعملية الاستنطاق تبدأ من 
القارئ وذهنيته وأسئلته التي يطرحهاء بيد أن الجواب يأتي من النص» ونتيجة الاستنطاق 
هي بوجه من الوجوه مقصود المؤلّف, وهو ما مرّ بنا شرحه في الفصل السابق» حيث 
قلنا ّما من المدلولات اللزوميّة لكلام المؤلّف ومراده. 


ج- تحاشي القراءة الحرّة للنص والالتزام بالتفسير المنهجيّ المقكّد 

الاعتقاد بأن الهدف من التواصل اللغويٌ» وإبداع النصّ هو نقل المعنى الذي يقصده 
المؤلّف وتفهيم مراده الجاد للمتلقي» لا يترك مالا لمحوريّة القارئ وتركه حرًا في عمليّة 
قراءة النص» وحيث إن النزعة العينيّة («1۷157اءعزطه) بکل أشكاها ممتزجة بالنزعة 
المنهجيّة» ففي قضيّة تفسير النص أيضًا نعتقد بالنزعة العينيّة التفسيريّة والالتزام بوجود 
معنى متعينٍ للنصّ مستقلٌ عن القارئ وقراءته» وهو ما يؤكّد ضرورة مراعاة الضوابط 
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والمراحل والشروط التي تسود المنهج الصحيح للوصول إلى ذلك المعنى المتعين 
وفهمه. 

المراد من القراءة المنهجيّة المقعّدة للنصّ هو أن إشراك أيّ عامل والاهتام باي 
شاهدٍ وقرينة في إدراك معنى النصّ وفهمه يجب أن يكون مسوّعًا وعقلانيًا. 

إن قبليّة كون اللغة صناعة اجتماعيّة ووسيلة تواصلٍ وتفهيم وتفاهم عرفيّة بين 
العقلاء» مضافًا إلى قبليّة أخرى تقول: إن المتكلم أو المؤلّف بوصفه مستعولًا للغة 
لم يخرج عن طريقة التفهيم والتفاهم اللغويّة» ومن المفترض أنه ملتزمٌ بالأصول 
والضوابط والطريقة العقلائيّة للتواصل اللغويء هاتان القبليتان تأخذان بأيدينا إلى 
نتيجةٍ فحواها أن من واجب المفسّر في عمليّة فهم النضّ وقراءته عدم العدول عن 
الأصول والمبادئ والضوابط العقلائيّة للتفهيم والتفاهم» وليس من حقه عند قراءة 
SS‏ 
المعهود؛ لذلك لا يجوز اعتماد قرائن لا يعدّها عرف العقلاء قرائنَ» كما إن الظهور 
الشخصيّ للكلام يبقى بلا قيمة ولا اعتبار مالم يؤيّده العرفٌ» وما لم ينسجم مع الظهور 
النوعي للكلام. 

د- تجنب الاختلاف في التفسير وضرورة تقعيد الاختلاف في الفهم 

في كثير من النظريات التفسيريّة» وخصوصًا النظريات الذاتانية القائلة بمحورية 
القارئ» يعد الاختلاف في الفهم مبداً وأساسًا في التعامل مع النص» فالاختلاف في 
فهم النصّ الواحد ليس حالةً مذمومة؛ بل هو حالة محبّذةٌ ومسوّغة؛ بل إن بعض 
النظريّات التفسيريّة ركزت جل اهتمامها في تبيين وتسويغ هذه التعدّدية في الفهوم» 
وك| لاحظنا في القسم الأول من الفصل الثالث» تعارض التفكيكيّة كل المناحي التوحيديّة 
في عمليّة التفسير التي تروم وضع القارئ داخل إطار معينٍ والسيطرة على فهم النصّ 
وتقعيده وضبطه ومراعاة جملة من الإلزامات والمعايير المقيّدة لعمليّة التفسير» فهي 
ترفض وتدين مسبقًا هذه المعتقدات والنزاعات وتطلق عليها عناوين من قبيل 
(ميتافيزيقا التواجد)» و(محورية الكلام)ء و(محورية العقل) (105066211211512). 
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وني الاتجاهات الذاتانيّة المحافظة مثل الهرمنوطيقا الفلسفيّة الأساس هو الاختلاف 
والتفاوت في الفهم أيضّاء بحيث حتى لو كان القارئ واثقًا من مراد المؤلّف وقصده 
فلا يوجد أيّ شيءٍ يلزمه بقبوله هذا المعنى المقصود وجعله معيارًا لفهم النص» ومن 
الطبيعي آنه عندما لا يكون ثمّة معيارٌ لرجحان وتفوّق فهم على فهم آخر» فسوف 
يكون المؤلّف أحد قرّاء النصّ ليس إلا ومفسّرًا إلى جانب باقي المفسرين والقرّاء 
وستغدو تعدّدية الفهم وتباينه أمرًا طبيعيًا متطابقًا مع الأصل والقاعدة. 

المعيار والمؤشّر في فهم النصّء في النظريّة التفسيريّة المتبنّاة هو قصد المؤلف ونيته؛ 
ولذا فالاختلاف والتباين في الفهم ليس قيمة ولا متطابقا مع الأصل والقاعدة. إِنّا 
الوضع الطبيعي والمألوف لفهم النص وقراءته هو أن يهم المعنى الذي قصده المؤلّف 
ويدرّك مضمون رسالته (بوصفه فاعل التواصل الذي استعمل الشواهد والقرائن 
والدالات العقلائية والمقبولة عرفيًًا عند أهل اللغة بهدف التفهيم) من قبل متلقي النص 
وقراته» بيد أن هذا لا يعني عدم جواز الاختلاف والتباين في الفهم؛ بل يعني أن اختلاف 
الفهم يجب أن يقوم حين يقوم على أساس قرائن وشواهدء وأنْ توجد دلائل تسويغيّة 
كافية لفهم النصّ بنحو مختلفيء كما إن النظريّة التفسيريّة المتبثاة لا ترى الاختلاف في 
الفهم حالة اختياريّة حر (3161]61837) بلا ضوابط. طبقًا هذه النظرية؛ لأن المفسرين 
لهم هدفٌ وغايةٌ مشتركةٌ هي إدراك المراد الجدّي للمؤلّف؛ لذا يجب أنْ يتحرّكوا باتجاه 
الوصول إلى ذلك المعنى المتعيّن المشترك الواحد. وإذا حصل اختلافٌ وتباينٌ في الفهم. 
فيجب أنْ يكون بسبب وجود عوامل ومشكلات تجعل الاختلاف ما لا مناص منه. 

يعود السبب في اختلاف التفاسير في الا تجاهات التفسيريّة الذاتانيّة والقائلة بمحوريّة 
القارئ في الغالب إلى القارئ نفسه وذهنيته» فأمور من قبيل (المجتمع التفسيري) الذي 
ينتمي إليه القارئ» والأفق المعنائي للمفسّر (12011202): وأفق توقعات المفسّر وترقباته 
وميوله» ورغبة المفسّر في اللعب لعبًا معنائيًا متحرّرًا من أيّ عامل مقيّدِ لعمليّة القراءق 
كلها عل وأسبابٌ يُطرح غادة مقأ لطر ت مكل ا 
المحدثة» وال هرمنوطيقا التفسيرية» والتفكيكية» لتبرير الاختلاف بين الفهوم والتفاسير. 
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ما في النظريّة التفسيريّة المتبناة» فغالبًا ما يعود السبب في تباين الفهوم وتعدديتها عندما 
يحصل مثل هذا التباين -ونؤكد هنا أن الاختلاف والتباين في النظريّة المتبئّاة ليس سياقا 
مألوفًا وحالة طبيعيّة متطابقة مع الأصل- غالبا ما يعود إلى أمور خارج ذهنيّة المفسّر 
واناد 

الاختلاف في الفهم والتفسير يحصل أحيانًا بسبب أن الحروف في اللغة تستعمل 
بمعانٍ متعدّدة» ولكل استعمال من هذه الاستالات شواهدها وقرائنها في اللغة. وني 
بعض الحالات ليس من الواضح أيّ استعمالٍ من تلك الاستع الات هو المقصود. 
وهذا ما يؤدّي إلى الاختلاف في الفهم والتفسير. على سبيل المثال يستعمل حرف 
(الباء) في اللغة کک کک القرآنيّة الكريية امتعلقة بمسح الرأس 
E‏ تاها ليت انوا ا قْمَُمَ إل آل وة موا جو كر اريك 

إل امراق وَأَمَسَحُوأ به وس e‏ اک ' إذا كانت الباء في لوس4 
بمعنى (التبعيض)» فسيكون المعنى لزوم المسح على جزءٍ من الرأسء وإذا كان القصد 
هو باء التأكيد» فسيكون المعنى مسح كل أطراف الرأس» واستعمال الباء في كلا المعنيين 
(التأكيد والتبعيض) جائرٌ ومألوفٌ وله شواهده في اللغة العربية. والمثال الآخر هو أن 
حرف الواو يستعمل أيضًا بمعانٍ متعدّدة؛ وفي الآية د ف لدع 
سورة الأنعام: ول تَأْحواءَا ر كر + شَوْآَنَه عليه ونه سق 4 من المحتمل 
أن يكون حرف الواو في #وَإِنَُه لَِسَقٌّ € واو الاستعناف» ومن المحتمل أنْ تكون الواو 
الحاليّة» فإذا كانت واو الاستئناف سيكون معنى الآية عدم جواز الأكل من الحيوان 
المذبوح دون ذكر اسم الله عليه» حتى لو كان الذابح مسلً) لكنه لم يذكر اسم الله عليه 
عند الذبح. أما إذا كانت الواو في الآية ال لكان المعنى: إذا لم يذكر اسم الله على 
الذبيحة عند الذبح عن فسقٍء فلا يجوز الأكل من تلك الذبيحة. في هذه ا حالة إذا كان 
الذابح مسلا ولم يذكر اسم الله بسبب الغفلة» فلن تكون ثمّة مشكلة» أما إذا كان الذابح 


. ٦ سورة المائدة الآية:‎ )١( 
١ سورة الأنعام» الآية:‎ )۲( 
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كافرًا أو مشركًا وذكر اسم آهته أو صنمه عند الذبح عن فسقٍ وكفر منه ولم يذكر اسم 
الله عند الذبح» فلا يجوز الآكل من لحم تلك الذبيحة. 

وني سورة آل عمران من المحتمل أن تكون الواو في لإوَلرسُِويَ4 في الآية الكريمة: 
وما یر اوی إلا َه وَألَسحُونَ فی الل مولو اما بو کل من عند رتا( واو 
العطف. ومن المحتمل أن تكون واو الاستئناف» وسيتغيّر معنى الآية في هاتين 
الحالتين؛ إذ لو كانت واو عطفيء فسيكون معنى الآية: أن الراسخين في العلم يعلمون 
أيضًا تأويل القرآن كا يعلمه الله. أما إذا كانت واو استئنافِ» فسيكون الراسخون في 
العلم بداية عبارةٍ جديدةٍ» ولا صلة ها بمضمون العبارة السابقة التي تحصر العلم 
بتأويل القرآن الكريم بالله (عزٌ وجل). 

أحيانًا يكون منشأ الاختلاف في التفسير كون بعض الألفاظ والكلمات مشتركًا 
لفظيًا أو أن استعالمها الحقيقي بأكثر من معنى» مثل كلمة (قَرْء) في اللغة العربية التي 
تنعت اتير والنظافة» وتعني (الحيض) أيضًا؛ لذلك يقع الاختلاف في تفسير الآية 
الكريمة من سورة البقرة: لالت يبص طن َة هرو 14" فهل زمن عِدّة 
المرأة المطلقة إتمام ثلاث حيضات أم إتمام ثلاثة أطهار» وأحد هذه الأطهار الثلاثة هو 
الطّهر الذي وقع فيه الطلاق؟ والنموذج الآخر مفردة (تخوّف) في الآية الكريمة من 
سورة النحل: لأأَوَيَأَحُدَهْرَ عل ونی ين رَبك اروف ري4 التي تعني الخوف. 
وتعني أيضًا على لغة هُذيل (التنقص)؛ وهو ما يسبغ على الآية معنى آخر. 

وأحيانًا يكون للاختلاف في التفسير جذرٌ منهجيّ ). على سبيل المثال يصو بعض 
)١(‏ سورة آل عمران. الآية: ۷. 
(۲) سورة البقرة» الآية: ۲۲۸. 
ل 
)٤(‏ الاعتقاد ر بمنهج ال هرمنوطيقا الرمزية والتمثيلية (31168017) كمنهج تفسيري للحفاظ على النصوص القديمة 

والقيمة (مثل النصوص المقدّسة) وحمايتها من بعض حالات التبسيط التفسيري والآراء الباطلة الفارغة» من 


مصاديق التصورات المناهجيّة التي تكرس الاختلاف في الفهم والتفسير. تتعرّض النصوص القديمة والكلاسيكية 
دومًا إلى هجمات تقول إِنْ بعض مضامينها خرافيّة وباطلة وفارغة ومبسّطة» ومن أساليب صيانة هذه الكتب = 
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مفسّري القرآن على ضرورة إشراك روايات المعصومين 82 وأحاديثهم في فهم القرآن» 
وفي المقابل يذهب فريقٌ آخر من المفسّرين ومنهم العلامة الطباطبائي في تفسير الميزان إلى 
أن القران نفسه يسر تفه ويمكن الاستحانة بآبات القرآن لتفسير القران: :ولا حاجة 
لمراجعة الأحاديث لفهم مضامين القرآن وإدراك معانيه. هذا على الرغم من أن العلامة 
الطباطبائي يحاول إثبات أن نتيجة تفسير القرآن بالقرآن قريبة جدًا من نتيجة تفسيره 
بالأحاديث. وبالطبع فان هذين الرأيين المختلفين في منهجيّة تفسير القرآن يؤدّيان في 
بعض الحالات إلى اختلافات في فهم المعنى» خصوصًا وأن الأحاديث التفسيريّة متنوعة 
وكثيرة» وفي غالب الأحيان ظنيّة الدلالة وغير قطعيّة. واعتماد هذه الروايات العديدة 
الظنيّة الدلالة يفتح الباب أمام تعدّدية الفهوم واتساعهاء كما إِنْه في الفقه حيث 
يقع العبء الأكبر على عاتق الروايات والأدلة النقليّة لكونها مصدرًا للشريعة» تكثر 
الاختلافات في الفهم بسبب ظنيّة السند وظنيّة الدلالة في الأحاديث. 
ومن جملة حالات الاختلاف في الفهم التي لها جذورها في ركائز التفسير الرؤية 
قو ار غة عضن ارين القائلة نه إذا كان فر دة مع ها لدي كاد من فال 
العرب» أو إن طائفة من العرب تجيز استعمال لفظ ما بمعنى مُعيّن» فهذا جير أخذ تلك 
المفردة بذلك المعنى النادر الشاذ بغض النظر عن اللغة واللسان الذي نزل به القرآن 
= أن نعدَّ مضامينها رمزية وتمثيلية. إن أنصار التفسير التمثيلي (2116801181)» وبهدف كسب رضى المثقفين 
والمتعقلين عن النصوص الكلاسيكية اليونانية والعهد العتيق (التوراة) المقبولة في التراث المسيحي -اليهودي. 


يعتصمون بهذا المنهج والأساس التفسيري. وإن المنحى الرمزي والتمثيلٍ في التفسير يستند من وجهة نظر ويلسن 
إلى الأسس والقبليات الأربع الآتية: 
أ- بعض النصوص (على الأقل النصوص الدينيّة والفلسفيّة وكثير من النصوص الأدبيّة) يجب النظر إليها بوصفها 
نصوصًا تحتوي تنوّعًا في المعاني (560565 01 € ۷@۲1). ١‏ 
ب- هذه المعاني المتنؤعة ممكنة المعرفة والتشخيص» وتشمل المعنى اللفظي التاريخي (عhistoricalse18-Iitera1(«‏ 
والمعنى التمثيلي وباقي المعاني. 
چ بعض المعاني المتنوّعة لنصّ من النصوص تفوق المعاني الأخرى قيمة وأهمية أو إنها تقدم إدراكًا أعمق للنص. 
د- يجب البحث عن هذه المعاني المتنوعة للنص في ظل عملية التفسير (۲۲۴)4101۸ع)10). 

(Wilson Barrie, About Interpretation, p1-2). 
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وما هو مراد الله (تعالى) من تلك الآية. إذَا لا يجوز أن يذهب المفسّر إلى أيّ احتما 
تشخيص المعنى. 

ينبغي الاعتراف -استنادًا إلى الواقع القائم- بأنْ الاختلاف في الفهم والتفسير 
يقع أحيانًا بسبب إشراك المفسّر لقبلياته الكلاميّة في فهم النص بنحو غير مسوّغ لاسيًا 
في الآيات المتعلقة بالمعارف الدينيّة والمعتقدات الكلاميّة التي هي موضع اختلافٍ بين 
الفرق والنحل المسلمة فمن الشائع أن يفرض المفسَّر -بسبب انتهائه لفرقةٍ كلاميّة معينة 
وبنحو واع أو غير واع- مرتكزاته ومعتقداته الكلاميّة على الآية القرآنيّة» فيحاول 
تتميزرها ممن إطان محقدة الكلايرة. امرن باب القالاغل ذلك يمكن الأشارة إلى 
بعض علماء الكلام الذين يعتقدون بإمكان تسم الله وتجسّده؛ لذلك نراهم يحافظون 

على المعنى الحرفي للآيات القرانيّة ية التي ظاهرها نسبة الجسانيّة إلى الله» ويعزفون عن 
رها انتعارًا أز ملاعل اهاز وسقت الاشازة إل أن هذه المازسة يمك أن 
تعد مخ اد اسي الائ 

ه- عدم جواز الاجتهاد مقابل النص 

اراد من النص هو النص الذي يمتاز بوضوح في الدّلالة بنحو لا يحتمل معنى 
غير ذلك المعنى الواحد المعين الذي يفيده بصراحة. في مثل هذه الخالاك عب أن 
يتمسّك القارئ بالمعنى المنصوص ولا يحاول باجتهاد غير مُبرّر تجاهل المعنى الصريح 
للنصٌء وتقوية الاحتمالات الضعيفة عبر تجميع قرائن غير عقلائية وغير مألوفة. 

و- ضرورة ترجيح الأظهر على الظاهر 

قيل إن الدائرة المعنائيّة المحتملة لنص من النصوص أوسع داتًا من المعنى المقصود 
والمتيقن للنص. في عمليّة فهم النصّ من زاوية نظريتنا المتبتاة ينبغي على المفسّر أن 
ينحاز لأقوى الاحتالات المعنائيّة» وأن يتمسّك بالمعنى الأظهر من باقي المعاني 
المختلفة التي تظهر من النص؛ لأنّ درجة كشفه وحكايته عن مراد المؤلّف وقصده أشدٌ 
من المعاني المحتملة الأخرى. إن ركيزة هذا الإلزام الأخلاقيٌّ في مضار التفسير هي 


0 
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يقة العقلاء في التفهيم والتفاهم» حيث لا يميلون إطلاقًا عن المعنى الأقوى والأرجح 

لصالح المعنى المرجوح والأضعف؛ لأن أساس العناية بالظواهر المعنائيّة قدرتها على 

الكشف والحكاية عن مراد المؤلّف وقصده والمنطق الذي يسود الاحتالات بنحو 

عقلائيٌ يستدعي ملاحظة قرّة الاحتمالات المعنائيّة وضعفها في الحكاية عن الواقع 
(عند قصد المؤلف). 


ز- لزوم اتباع القراءة المعتبرة 

َب كثيرٌ من الاتجاهات والنظريّات التفسيريّة قضية (الاعتبار) (/72110169) في 
التفسير» فمن وجهة نظر هؤلاء لا ضرورة لأنْ يبحث المفسّر في مناخ تعدّد الاحتمالات 
المعنائيّة والفهوم المتفاوتة للنصٌ عن فهم معتبر» وقراءةٍ أفضل وأنسب للنص. 

طبقا لنظريتنا المختارة المتبثّاة» فإِنْ تمييز التفسير (المعتبر»» من الفهم والقراءة (غير 
المعتبرة) للنصّ حال ها معناها ومسوَّغْةٌ تمامًاء فليست الفهوم المتفاوتة لنص واحدٍ 
كلها مغدرة: أو إذا غاا عد فضبية ال وغ الان إن هذه القضئة سوف تزول 
جذريًا وبشكل حقيقيٌ» وسيغدو كل تفسير مرحَبًا به» وستكون تعدّدية الفهوم وتبايناتها 
أمرارسما لآ مدر عة سملا الو بالز أي مصداق جا جدا العف غير الخ ية 
أن التفسير غير المعتبر لا يقتصر على (التفسير بال رأي)» فقد يكون فهم النصّ غير معتبر 
وغير حجةٍ ليس بسبب فرض المعنى على النصّ؛ بل بسبب قصور في فهم المراد ا لجذي 
للمؤلف» أو عدم دقّة في القرائن والشواهد الدالّة على المعنى المقصود. 

السؤال المهم والأساس هو هل توجد معايير ومؤشّرات لفحص الفهوم» والحكم 
على فهم بأنه معتبرٌ وتمييزه عن الفهم غير المعتبر؟ هل يوجد لدى العلماء المسلمين وفي 
نظريتنا المختارة شىء اسمه (منطق الاعتبار) (72110214102 01 16ع108) يمكن على 
أساسه تمييز الفهم المعتبر والحجة للنصٌ عن الفهوم غير الصائبة وغيرمعتبرة؟7) 
(١)يوافق‏ (إريك هرش) النزعة العينية في التفسير ومحوريّة قصد المؤلف في تعيين المعنى اللفظي للنص والتمييز بين 

التفسير المعتبر والتفسير غير المعتبر» ويذهب إلى أنه بالمستطاع إرساء (منطق اعتبار) في تفسير النصّ على أساس 

(منطق الاحتمالات). وهو يعلم حثًا أن منطق الاحتمالات يتعامل بمؤشّرات ومعايير كميّة عادةً» بين| لا تتسع = 
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= المقولات الإنسانيّة والتاريخيّة» نظير تفسير النص» للمؤشّرات الكمية؛ لكنه يعتقد أنه يمكن بمساعدة الشواهد 
والقرائن استعمال المفاهيم الكيفيّة حول فهم النص ثم بمساعدة المؤشّرات الكيفيّة» معرفة الفهم والتفسير الأكثر 
احتمالّا والأرجح على باقي التفاسير. يوافق (هرش) الركيزة التي يطرحها (كارل پوپر) حول القضايا العلميّة 
ون طبيعة القضايا العلميّة هي قابليتها للدحض وليس قابليتها للإثبات» مؤكدًا أن حقانية فهم أوتفسير وصحّته 
واعتباره نما لا يمكن إثباته» كا لا يمكن إثبات النظرية العلمية؛ وهذا يعني عدم إمكان القطع باعتبار ذلك 
التفسير وأحقّيته. إنّ التفسير بوصفه (حكم) محتملًا) حول المعنى الذي قصده المؤلّف يمكنه أن يُطرح كتفسير أكثر 
رجحانًا واحتالّا من باقي التفاسير» وهذه العمليّة لا تتم بطريقة الإثبات المباشر لأحقيّة التفسير واعتباره؛ بل 
عن طريق دحض الأحكام والفهوم الأخرى المحتملة لمعنى النصّ. وهذا الدحض يحصل بمعونة القرائن 
والشواهد. لكن ني حالات تعارض هذه القرائن والشواهد» وعدم توفر مؤشر كيفيّ يرجح حك محتملًا على 
باقي الأحكام ستكون الظروف بنحو لا يمكن ترجيح تفسير وفهم حاص باعتباره الفهم المعتبر والأكثر احتالا. 
CRNA TI OES SEES‏ العليته فال لوقا رلا 
قابلة للتأبيد؛ بل يرى أن سمتها هو القابلية للدحض فقطء أما (أريك هرش) فمع أنه يعد تفسير النصّ في عدم 
قابلية النظريّات والقضايا العلميّة للإثبات بشكل متساو؛ لكنّه يرى أن الأحكام والفهوم المحتملة حول معنى 
النصّ قابلة للتأبيد. من وجهة نظره من أجل تأييد أن تفسيرًا ما محتمل أكثر من غيره يجب الالتفات إلى أصول 
ومعايير أربعة يسمّيها هو (ضوابط تأييد التفسير): 
الضابطة الأولى للتفسير هي (الشرعية) أو (المشروعية) (1©81611226[7)؛ بمعنى أن قراءة النضّ يجب أنْ تكون 
أمرًا مكنا محتملًا في ضوء القيم والمعايير اللغويّة» وأن تعد مشروعة أو شرعية وجائزةً وفق تلك المعايير اللغويّة 
للفهم والقراءة. 
الضابطة الثانية هي تمتع تلك القراءة ب(المطابقة)» بمعنى أن يكون ذلك الفهم أو تلك القراءة متطابقة مع أجزاء 
النصّء فلا تتجاهل جانبًا من النص. 
الضابطة الثالثة أن يتجانس التفسير مع النمط المعنائي والنوع الذاتي للنص تجانسًا من حيث السنخ» فمثلًا 
لو فسّرنا نصًا علميًا تفسيرًا رمزيًا إشاريًا نكون قد تجاهلنا ضابطة التجانس من حيث السنخ. 
أما الضابطة الرابعة فهي مراعاة المطلوبية أو الانسجام (601161611[7). فالقراءة التي تتقدّم وترجّح على سائر 
افوا سابع اإإنء الى قم a‏ هذه افاج الرارجه 
يؤخذ بالاعتبار فضلا عن ألفاظ النصّ كل ما يستطيع المساعدة على إعادة تشكيل قصد المؤلف وذهنيته. لمزيد 
من الاطلاع انظر: 

Eric D. Hirsch, Validity in Interpretation, p172-173, 176, 180-183, 237-238. 
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العقلاء هو ما يظهر من النص والكلام في تعيين المدلول المطابقي والمدلول اللزومي7". 
إن حْجْيّة ظواهر الكلام واعتبارهاء وهو ما يسمّى (أصالة الظهور) مبدأ عقلائيٌ 
تتعلّق به سيرةٌ العقلاء؛ فهم يعنون ويأبهون لما يظهر من الكلام» ويعدّونه ظهورًا معتبرًا. 
وتؤيّد سيرة المتشرّعة هذا المبدأء ففى الأجواء الدينيّة والسيرة العمليّة لآهل الشريعة 
أيضًا يعتمد ويتخذ ما يظهر من الآيات والنصوص القرآنيّة والروائية. ولا تعود أصالة 
الظهور وحجيّة ظواهر النصوص واعتبارها إلى التعبد العقلائي وموضوعية الظهور؛ 
بل إلى كاشفية الظهورات عن مراد صاحب النص ومقصوده» فلها إِذَّا طابع طريقيّ» 
فنا كان ظهور النص كاشمًا عن المعنى الذي يقصده الولف وهو طريقنا نحو المراد 
الجدي الذي قصده المؤلف؛ لذا تم العقلاء بالظهورات ويعدّونها حجّة معتبرةّ لا 
من باب أن الظهور هو ظهور للكلام» وبغض النظر عن كاشفيته وطريقيته نحو شيءٍ 
النقطة الأخرى هي أن الظهور الشخصي والفردي لا يقوم مقام الصغرى 
والمصداق لكبرى أصالة الظهور. إِنْما الظهور الحجّة والمعتبر للكلام هو الظهور 
النوعي والموضوعيء بمعنى أن المفسّر لا يرى الكلام ظاهرًا بهذا ا معنى لأسباب فرديّة 
(1)المدلول اللزومي على قسمين: القسم الأول: نسمّيه (المدلول اللزومي العقلي)ء وهو في الواقع اللازمة العقليّة 
للمعنى المطابقي للكلام؛ لان العقل يفهم تلازمًا وعدم انفصالٍ بين المعنى المطابقي وذلك المعنى. والحالات التي 
تدرس في علم أصول الفقه تحت عنوان غير المستقلات العقليّة» نظير البحث في مقدّمة الواجب أو البحث في 
الضد الخاص (الأمر بشيء يستلزم النهي عن ضده الخاص) تدخل في هذا الباب. القسم الثاني: هو (المدلول 
اللزومي العرني)؛ إذ يكون العرف وليس العقل هو الحكم بعدم الانفصال بين المعنى المطابقي وذلك المعنى 
اللزومي. في هذه الحالات» مع أن العقل لا يحكم بالتلازم وعدم الانفصالء لكنّ العرف يرى تلازمًاء ويحكم بان 
الانفصال بين ذانك المعنيين غير ممكن. نظير أن الرواية إذا دلت على أن الماء مطهّرٌ فإنَ العرف سيحكم في ضوئها 
على طهارة الماء نفسه» فمع أَنّه من الممكن أن نتصوّر عقلًا أن يكون الماء غير الطاهر متنجسًا من نجاسة عارضة 
عليه» لكن العرف يرى تلازمًا بين التطهير والطهارة (بين أن يكون الشيء مُطهّرًا وبين أن يكون طاهرًا)؛ لذلك 
يفهم من كون الماء مُطهُرًا أنه طاهر. 
النقطة هي أن المدلول اللزومي من القسم الأول وهو العقلي لا علاقة له بالظهور» وهو ليس بحجَةٍ من باب 
الاستظهار من ألفاظ النصّ؛ بل هو حجّة من باب اعتبار الدليل العقلي لحجيّة لتلك اللازمة. أمّا المدلول اللزومي 
العرني» فيكون حجّة ومعتبرًا من باب ظهور الكلام وأصالة الظهور. 
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ولملابسات واهتماماتٍ وعلاقاتٍ شخصية؛ بل إن العرف وأهل اللغة يفهمون من هذا 
الكلام هذا المعنى بشكل نوعيٌ موضوعيّ. وفي حالة إحراز أن ظهور الكلام ناجم عن 
رغبات وملابساتٍ وعلاقاتٍ فرديّة» فسيكون مثل هذا الظهور ظهورًا شخصيًا ذاتيًا 
للكلام؛ ولن يعد حجّة أو معتبرًا. 

المقدّمة الثالثة هي أن احتمال عدم التطابق بين الظهور النوعيّ العرئّ للنضّء وبين 
المراد الجدّي للمؤلّف احتمالٌ منت معدوم» والسبب في ذلك هو أن أسباب ومصادر 
عدم التطابق المحتمل هذا لا يؤبه ل حسب الأصول والمبادئ العقلائيّة السائدة على 
التواضل اللسان 

من باب المثال» قد يكون من أسباب عدم تطابق ظاهر الكلام مع المراد الجدّي 
للمؤلّف أن صاحب الكلام ربا لم يقصد من كلامه أو كتابته التعبير عن مراده الجدّي. 
في هذه ا حالة مع أن الظهور النوعي يمارس دور الطريقيّة والكاشفيّة عن المراد الجدي. 
ولكن بسبب الفقدان الثبوتي والواقعي لمثل هذا المراد والقصد (بسبب الإهمال وعدم 
التموضع في مقام البيان) لا يحصل التطابق بين الظهور النوعييّ والمراد الجدي لصاحب 
الكلام. كما يلاحظء لا يمكن لهذا الاحتمال أن يكون ذريعة للشكَ أو إضعاف احتمال 
تطابق الظهور النوعيّ للنصّ مع المراد الجدّي للمؤلّف؛ لأنّ العقلاء والعرف يعدّون 
الإهمال وعدم التموضع في مقام البيان من قبل مؤلّف يدم على كتابة نص ما حالة أو 
احتمالّا لا يؤبه له وغير مبرر. 

نموذج آخر لمنشأ أو سبب عدم التطابق بين الظهور النوعي وبين المراد الجذي 
للمؤلّف هو أن يتكّئ المتكلّم في بيان مراده وقصده على قرينة متّصلة أو منفصلة بقيت 
خافية عن أنظار المتلقين والعرف. 

في هذه الحالة حتى لو أحرزنا قطعيًا أن ما فهمناه من النصّ هو ظهوره النوعيٌ» 
فلا يمكن الاطمئنان إلى أن ظاهر الكلام هو المراد الجدّي للمؤلّف؛ وذلك بسبب 
احتمال وجود قرينةٍ يغبّر الاطلاع عليها مصير ظهور الكلام. هنا أيضًا يجب القول إن 
المبادئ والقواعد التي تسود اللغة وسيرة العقلاء في التفهيم والتفاهم لا تتسع لمثل هذه 
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الاحتمالات. فهم لا يتخلّون عن كاشفيّة الظهور النوعيّ عن المراد والقصد النهائيّ 
للنصّ لاحتمالٍ جرد بوجود قرينة لا يوجد عليها أيّ شاهدٍ لوي أو غير لَُويّ. 

والمقدّمة الأخيرة هي أن كاشفيّة الظهور النوعي عن المراد ا جي ظَنيّةٌ في أغلب 
االات :ولا تكون قطعرة ويش الى حالات قليلة وخاضة تعد فيهاً الت كاف 
المصطلح (نضًا) على المعنى المرادء ولا يحتول فيها القارئ والمتلقي معنّى سوى ما يظهر 
به النصّ. وعليه إذا كان الظهور النوعي محورًا وأساسًا لفهم معتبر ومعيارًا لتمييزه عن 
الفهم غير المعتبر» فلهذا المعيار طابعٌ ظنيّ غير قطعيّ» وبعبارة أخرى: الحُجية 
والاعتبار في تفسير النصّ لما في أغلب الأحيان تأثيرٌ ظنيّ. 

يتجلى من مجموع هذه المقدّمات -طبقا للمبنى التفسيري لعلماتنا الأصوليين 
وحسب التحليل الذي يعرضه عادة الفقهاء والعلماء المسلمون لآليّة فهم النصُ حول 
محوريّة الظهور النوعيٌّ وأصالة الظهور- إن التفسير المعتبر يُرادف مع الظهور النوعي 
للكلام» وكل ما يُصتّف ضمن التفسير والفهم غير المعتبر للنص هو في الواقع فهمٌ غير 
متطابق مع الظهور النوعيّ. إِذَاء ففي النظريّة التفسيريّة الشائعة بين العلماء المسلمين» 
على افتراض إحراز الظهور النوعيّ لن نواجه شيئًا اسمه (منطق الاعتبار) كمجموعة 
من المؤشَّراتٍ والمعايير. إن التفاسير المتفاوتة للنصّ ليست في عرض بعضهاء ولا 
يعرف المعتبر منها من غير المعتبر بوساطة سلسلة من المؤشّرات والمعاييرء إت إذا تطابق 
تفسيرٌ مع الظهور النوعيّ للكلام» فلن ترتقي سائر التفاسير غير المتطابقة مع الظهور 
النوعي إلى مرتبته إلى أن يتحدّد الموقف منها بوساطة المؤشّرات والمعايير (منطق 
الاعتبار). إحراز أن فهًا وتفسيرًا للنصٌ يتطابق مع الظهور النوعيّ سيكون المعيار 
الوحيد للفرز بين التفسير المعتبر وغير المعتبر. وتبرز الحاجة لمنطق الاعتبار بوصفه 
مجموعة من المؤشّرات والمعايبر عندما يكون الظهور النوعيّ حالة متشابمة غير أكيدة 
وتوجد ادّعاءات متعارضة بخصوص إحرازهاء وهذا ما سوف نتطرق له قريبًا. 

تعود المشكلة كلّها في هذا التحليل للاعتبار في التفسير إلى السؤال القائل: كيف 
يتستى إحراز أن فهًا ما يتطابق مع الظهور النوعي؟ الشيء الذي يجعل هذه المشكلة 
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أكثر واقعية هو التنبّه إلى نقطةٍ معينة» وهي أن عمليّة الاستظهار من النصّ (طلب 
الظيور) ق :ل كن ا و ل 
حصيلة هذه العمليّة وهذا الاستظهار ظهورًا شخصيًا وذاتيًاء وليس ظهورًا نوعيًا 
وعرفيًا للكلام» وبالنتيجة سيكون ادّعاء الوصول إلى الظهور النوعيّ من قبل كل 
مفسّر متعارضًا مع ادّعاء باقي المفسّرين في تطابق استظهارهم مع الظهور النوعيّ. 
وعليه فالسؤال آنه أيّ ادّعاء يتطابق مع الواقع؟ وأيّ واحدٍ من الاستظهارات هو 
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الظهور النوعيّ؟ ثم ما الظهور المتطابق مع المراد الجدذي للمؤلف والكاشف عنه؟ في 
مثل هذه الوضعيّة يمكن التحدّث عن (منطق الاعتبار) بوصفه مجموعةً من المؤشّرات 
والضوابط التي تستطيع تشخيص الظهور النوعيّ الحقيقيّ من بين الادّعاءات 
الشخصيّة القائلة جميعها باكتشاف الظهور النوعيٌ. 

الإجابة عن هذا السؤال منوطة بحل قضية: كيف نستطيع إحراز الظهور النوعيّ 
الموضوعيٌ؟ إذا قال قائل: إن لهذا الإحراز طابعَ (التعبّد العقلائي)ء بمعنى أن القاعدة 
والأصل في العرف العام وعند العقلاء هو أن ما يفهمه كل شخص من الكلام وما 
يشخصه ظهورًا للكلام هو معيار ومؤشّر الظهور النوعي» وفهمه للكلام وما يتبادر 
إلى ذهنه من الكلام هو (أمارةٌ عقلائيّة) لإحراز واكتشاف الظهور النوعيٌ")» وني هذه 
الحالة أيّ مفسّر يدعي أن الظاهر الذي استظهره من النصّ هو الظهور النوعي» فهذا 
EE EWS Rn‏ 
باستظهاراتٍ متباينة سيعترف العقلاء والعرف بكل هذه الفهوم المتعدّدة بوصفها فهًا 
معتبرًاء مع آنه في الواقع (دون أخذ هذا المبنى والتعبير العقلائي بالاعتبار) من غير 
المعقول ومن غير الممكن أن تكون كل هذه الاستظهارات كاشفةٌ عن الظهور النوعيٌ» 
ومتطابقة مع المراد الجدّي للمؤلف. 

ا لحل الثاني هو أن نقول: إن هذا الإحراز يجب أن يكون وجدانيًا وتحليليء بمعنى 
أن استظهار شخص ما لا يمكنه أن يكون طريقا ودليلا نحو الظهور الموضوعيّ 


(۱) محمود ال هاشمي» بحوث في علم الأصول. ج٤۰‏ ص 717. 
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والنوعيّ إِنَّا يجب أخذ الفهوم والتبادرات الذهنيّة لأشخاص متعدّدين عن نص ما 
بالاعتبار ومتابعتهاء حتى تكون النتيجة قائمة على تجميع الاحتمالات» وطبقا لحساب 
الاحتتالاات» فإِنّ اڈ شتراك الفهم بين أفراد متعدّدين لنص واحدٍ يكشف عن : نقطة 
مشتركة تسببت في هذا التقارب في الفهم. والنقطة المشتركة هي أن فهم هؤلاء الأفراد 
قام على أساس القواعد العامّة والأصول التي تسود المحاورات» وليس من المقبول 
طبقًا لحسات الا خعالات أن نتضوّر أن كل واحد من هؤلاء الأشخاص المتعددين 
وصل إلى هذا الفهم المشترك في ضوء دلائل وقرائن شخصيّة» وأن اذ شتراكهم في الآراء 
تصادفي ماما . بل اث شتراكهم في الفهم سببه أنبم جميعًا وصلوا إلى الظهور النوعيٌ» وأن 
انی رن لعش لريكن ذا ان دی رتو ا 

يعتقد كاتب السطور أن التحليل الأوّل لطريقة إحراز الظهور الموضوعيٌ أقرب 
إلى الواقع؛ إن السياقات والأجواء التى تسود قضية التفسير في الحقول العلمية 
المختلفة ذات الصلة بقضيّة فهم النضّ وتفسيره لا تنيط اعتبار التفسير وصحّة الفهم 
المعروض للنص بعمل ميدانيّ كمّيّ باتجاه تجميع فهوم مشتركة ومتساوية» ثم تنتقل 
بمساعدة حساب الاحتمالات من تقارب فهوم أشخاص متعددين إلى تطابق هذه 
الفهوم مع القواعد العقلائيّة للفهم واستحصال الظهور النوعيّ. وهذا السبب يلحظٌ 
في مناخ علم الحقوق وتفسير القوانين وفي أجواء الفكر الدينيٌ وتفسير النصوص 
الدينيّة ليس الدارج عند الاختلاف في الفهم والتفسير أن يتمسّكوا بكثرة الفهوم 
المتساوية المتوافقة المشتركة (مؤشر كمّي وتجربي نابع من إحصاء الحالات التفسيريّة) 
aT E TS‏ 
امسو ا ا ا E‏ 
الأصل والأساس أن استظهاره هو نفسه الظهور النوعيّ للكلام» وني حال تعارض 
هذا الاستظهار مع فهوم وتفاسير سائر مفسّري ذلك النصّء لا يخطئون المفسّر الأول؛ 


.۲۹۳ محمود الماشمي» بحوث في علم الأصول» ج٤» ص‎ )١( 
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بل يجيزون أن توجد فهوم معتبرة متعدّدة في ظروف الاختلاف في الفهم وادّعاء تعدديّة 
واختلاف الظهور النوعي للنصٌّ. بمعنى آنه على الرغم من أن المراد الجدّي للمؤلّف 
ل ا ل ا 
مشر قطعي يقيني لتمييز أوتشخيص أي فهم هو الفهم الذي يتطابق بدقة مع المراد 
الجذي. من هنا عد إدراك وفهم الفشرين الذين بذلوا جهودهم وطاقاتهم بطريقة 
منهجية لفهم المراد» ولم تدحضٍ الشواهدٌ والقرائنٌ اللفظيّةٌ وغير اللفظيّة دعاوى 
ظهورهم الموضوعيّ والنوعىّ» فيعد إدراكهم وفهمهم مسوَعًا ومعتيرًا. وعلى هذا 
الأساس إذا افترضنا قوق حوره عي بقل اه لان كلب لوؤار مزع 
استنادًا إلى شواهد وقرائن معيّنة» فلن يكون ثمّة شيءٌ اسمه (منطق الاعتبار) يحتوي 
مؤشراتٍ وضوابطً عامّةَ ومشتركة يتبتاها جميع العقلاء في عملية تفسير النصوص» 
ويعطي في حالات النزاع حول الظهور النوعيّ وتعدّد الاحتمالات حكًا حاسم نها 
قاطعًا يفصل في الاختلافات التي تقع بين الاستظهارات. 

ومن باب الاتفاق فإ السياق والوتيرة السائدة في تفسير القوانين وتفسير 
النصوص الدينية ينسجم ويتفق مع التحليل المذكور» فقد كان الجاري منذ القدم ألا 
يحكّم بخطأ اجتهاد المجتهدين وفهم الفقهاء للنصوصٌ والمصادر الدينيّة لمجرد 
الاختلاف في الفهم والاجتهاد؛ إذ لم يكن الاتفاق والتطابق في الآراء شرطًا في صحّة 
الاجتهاد وسلامة الجهود التفسيريّة. وبعبارةٍ أخرى: فإنّهِ إلى جانب الالتزام بأن المراد 
الجدي والمعنى المقصود من رواية ما متعين وحدَدٌ في الواقع وفي نفس الأمرء لكن جوز 
SS‏ 
تلك الفهوم. وني مناخات القضاء والمحاكم أيضًا يُمنح القاضي حقٌ أن يقضي ويحكم 
ويرفع النزاعات طبقا لتشخيصه وفهمه للقانون» ولا يشترط في ذلك إحراز صحّة 
تفسيره إحرارًا قطعيًاء أو إحراز تطابق تفسيره مع تفسير الآخرين وفهمهم تحصيلا 
واا 


نؤكد مرّة أخرى أن قبول التعدّدية في دائرة (التفسير المعتبّر)» والفرز بين (التعيّن 
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المعنائيٌ للنصّ)» وإمكان (تعدد الفهم المعتبر) له» لا يعني إفساح المجال للتفاسير 
المزاجيّة غير المنضبطة وغير المنهجيّة للنصٌ بذريعة القول بتعددية التفسير المعتبر. 
TERE‏ 5 5 5 5 
فواضح أن الفهوم التي تجترح بتجاهل الشواهد والقرائن» وبعدم الخضوع لأصول 
التحاور والقواعد اللغويّة» واضح أنْبا غير معتبرة. 

النقطة التى رمنا التأكيد عليها هى أنه عندما تتعدد ادعاءات الوصول إلى الظهور 
النوعيٌ» ويكون ثمّة شواهد دالّة على كل ادعاء» ولا يمكن الحكم بين هذه الادعاءات 
بحكم حاسم» والتمييز بين المعتبر وغير المعتبر منهاء فلا يوجد مسوّغ لعدها كلها غير 
معتبرة» أو ترجيح بعضها على بعض من دون شواهد وأدلة» وبنحو غير مُسوّغ. في مثل 
هذه الحالات يتاح عد الفهوم والتفاسير المنهجيّة لمفسّرين متعدّدين معتبرة في حق 

بناءً على ما مر بنا يتضح أن أداء (منطق الاعتبار) وفاعليته على افتراض عدم 
المحتمل أن تكون بعض هذه الفهوم المتعدّدة المتباينة مزاجيّة وغير منهجية» وغير وفيّة 
للمبادئ والضوابط اللغويّة والعقلائيّة للفهم» وغير آببةٍ للإلزامات التفسيريّة- سيكون 
منطق الاعتبار وأصوله ومعاييره ميزانًا لتشخيص الفهوم والتفاسير غير المعتبرة» ودليلًا 
على أيّ تلك التفاسير عَدَلّت عن المعايير العرفيّة والعقلائيّة للفهم وقدَّمت فهًا غير 
معتبر وغير مقبول. 

وبعبارة أدق: ليس المتوقع من (منطق الاعتبار) أن بُشخص الظهور النوعي إِيجابًاء 
وأن کین سك اا فاا ون الا دعا ءانث ا ار ةة للمفة ريق رل المع المراذ 
والظهور النوعيّ للكلام» وأن يكشف النقاب عن حقيقة الأمر بنحو ملزم وحاس 
وأن يعن الظهور النوعيّ والموضوعيّ. 

إن فاعلية (منطق الاعتبار) أو وظيفته لها طابعٌ سلبيٌ» فهو يحكم على أيّ 
التفاسير والفهوم انحرف عن جادة الأصول والقواعد والإلزامات التفسيريّة» ويوفر 
المؤشّرات والمعايير اللازمة لتشخيص التفسير غير المنهجي وغير المقعد وغير المنضبط؛ 
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ولهذا السبب -على افتراض عدم إحراز الظهور النوعي وجدانيًا (في ظروف تعدّد 
الادعاءات بشأن الادعاء النوعي)- لن نصل بإعمال (منطق الاعتبار) واستعماله إلى 
تفسير معتبر بالضرورة» إن| قد ننبذ التفاسير غير المعتبرة وغير المنهجيّة لنصل إلى أكثر 
من تفسير واحدٍ يندرج داخل عنوان (التفسير المعتبر)» وهذا في حالة تكافؤ الأدلة 
بمعنى أن لکل تفسير أدلةٌ وقرائن وشواهد تؤيّده بحيث لا يمكن ترجيح وتفضيل 

TT‏ ولا يكون ثمّة شك في تما كلها تلتزم 
بالضوابط العامة والأصول والقواعد العقلائيّة للفهم والتفسير. 

كل ما يعرف باعتباره من الأخلاقيّات العامّة للتفسير» وهو ما ينتمي في الحقيقة 
لقواعد اللغة وأصول التحاور العقلاتيّة» يدخل في (منطق الاعتبار)» ويكوّن عناصره 
الأصليّة» وقد سبق أن أشرنا إلى بعض هذه الأصول والمبادئ والإلزامات كنماذج» كا 
تندرج ضمن مجموعة عناصر ومعايير (منطق الاعتبار) بعض الينبغيّات والإلزامات 
التفسيريّة الخاصّة النابعة من نظريتنا التفسيريّة المختارة المتبئاة» وهي ينبغيّات وإلزامات 
تمارس -بوصفها مؤشّرات ومعايير - دورٌ الحكم بشأن تشخيص التفسير غير المعتبر. 
على سبيل المثال جميع التفاسير غير الملتزمة بالبند (ب) من أخلاقيّات نظريتنا التفسيريّة 
(ضرورة محوريّة قصد المؤلف) تنبذ باعتبارها قراءاتٍ غير معتبرة» أو لأنّها لم تراع البند 
(و)» إذ قدّمت المعنى الظاهر على المعنى الأظهرء وطرحت بناءً على آراء شاذة في 
ا يعد عرى ا الور قير ا 

ح- تحاشي النزعة الباطنيّة وعدم تغليب التفاسير الرمزيّة والتمثيليّة 

ناقشنا تحت عنوان أنطولوجيا المعنى قضيّة إمكان تعدّدية المعاني الطوليّة» ويعتقد 
كثير من العلماء المسلمين أن للنص الوحياني فضلا عن معناه الظاهري معانٍ طولية 
أعمق» وإدراك تلك الطبقات المعنائيّة الأعمق لا يمس بالمعنى الظاهري لألفاظ النصّء 
فالتوصّل للمعاني الطوليّة ممكن بالحفاظ على المعنى الظاهري واعتباره. 

من جهة ثانية لا سبيل إلى إنكار أصل تسرّ ب (الأمثال السائرة) إلى النصّ الدينيٌ» 
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ذلك أن استعمال الأمثال من الأساليب الشائعة والمقبولة في أيّ لغة طبيعية من أجل 
تفهيم المضامين بصورة أسهل للمتلقين» وخصوصًا في نقل المضامين التربويّة 

SS‏ لكريم 
> اوقد ارا ا کک ءات میت وما من أن حو من ملك وَموعطة مين 4 

ولقد انز ءات سبيت وه مالين هن فلو وتوعطه امت 
»> ولق صا لاس في هدا الان ن کل مل نّمم بدکرورت 1#" 
« 5 ا 

لكنّ المسألة هي آنه هل تتسرّب اللغة التمثيليّة إلى القرآن الكريم؟ والمراد من اللغة 
التمثيلية هو بدل التعبير عن حقيقة ما بصورة خبريةٍ حواريّةٍ مباشرة» تطرح تلك الحقيقة 
على شكل قصّةَء وتكون عناصر تلك القصّة بيانًا تمثيليًا للحقائق الكامنة وراءها. 

ويلحظ أنْ بعض الاتجاهات والتيارات المنحرفة في تاريخ الفكر الإسلامي من 
قبيل الباطنيّة والغلاة يميلون إلى تفسير القرآن كله تفسيرًا رمزيًا تمثيليًا باطنياه وبذلك 
يستبعدون المعنى الظاهري للآيات بالمرة. 

على سبيل المثال» يقول الشاعر الإيرانٍ ناصر خسروء وهو من دعاة الفرقة الإساعيلية: 
"الشريعة الناطقة كلها رموز وأمثال؛ لذلك منْ 1 يعتبر الأمثلةَ معانيًا والإشاراتِ 
رمورًا كان عاصيّاء ولا أساس للوصول إلى المعاني سوى عن طريق التأويل "() 

ولا أروم هنا الخوض في تفاصيل آراء الباطنيين» بيد أن ما أريد التأكيد هو أثهم لم 
يتركوا طريقا للتمسّك بالمعنى الظاهريء واعتبروا كل شيء رمورًا وتأويلات بالمعنى 
الباطنى» وهذه نقطة تحدّئنا مرارًا عنها في هذا الكتاب وهى أن فلسفة التواصل اللغويٌ 
والكلام والكتابة هي إلقاء المعاني» وإرسال الرسائل» ونقل المعاني المقصودة إلى المتلقين» 
)١(‏ سورة النورء الآية:75 
(۲) سورة الزمرء الآية: ۲۷. 


(۳) سورة إبراهيم» الآية: 78. 
(5) ناصر خسرو قبادياني» وجه الدين» صضص١18.‏ 
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والنصوص الوحيانية والدينية التزمت بهذه الطريقة العقلائية. 

ا لله تعالى القرآنَ الكريم نأله ا للتافق )وتو وهداية نو اذا كا 
كلامًا رمزيًا تمثيليًا باطنيا لا يمكن رموزه وشفراته والوصول إلى معانيه ا حقيقية 
والباطنيّة إلا من قبل عدد قليل من الناس (هم في الأصل الرسول ووصيه والأئمّة). 
فهذا ما لا ينسجم مع هذه التعابير القرآنيّة التي تعرّف القرآن الكريم بهذه الطريقة. 

المعنى الظاهري للكلام (الظهور النوعي) -طبقا لنظريتنا التفسيرية- حجّة ومعتير» 
وحمل الكلام على آنه كلامٌ تمثيليٌ ورمزي يستلزم وجود قرينة؛ أي إن الطبع الأوَلي 
والأصل والقاعدة هي أن مراد القائل هو المضمون والمفهوم الظاهري للألفاظء إلا إذا 
كانت توجد شواهد وقرائن تمنع من الاحتفاظ بذلك الظاهر. 

وعليه فقصص مثل قصّة الخلقة» وتكلّم الله مع الملائكة حول خلقة آدم يمكن 
اعتبار بيانها رمزيًا تمثيليًا عندما يتوفر شاهد عقلٌِ وبرهانيٌ على تعذّر الاحتفاظ بالمعنى 
الظاهري للآيات. 

تدل مراجعة كتابات: الباطنيّة والغلاة على أن حمل الآيات القرانيّة غلى التمثيل 
والرموز وعرض معنى باطنيٌ» وفك شفرات الآيات» نمارسات حصلت بشكل ذوقيٌ 
ومن دون أساس. وبالنتيجة لم يراع هذا الإلزام التفسيري الواضح © 

ط- النهي عن اتباع المتشابّه وضرورة الاعتصام بالمحكمات 


RET‏ نية تنة 0 المُخكمات 
وا لمتشاءهات: هر و الى انرک عك انکر ت شاك ك0 الب 


(۱) لمزيد من الاطلاع انظر: محمد باقر سعيدي روشن» تحليل لغة القرآن ومناهجية فهمه» ص٦٣۲۷۳-۲؛‏ أبو 
الفضل ساجدي» لغة الدين والقرآن» ص9 7/57-1"0. 
(۲) سورة آل عمران. الآية: ۷. 
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تشير هذه الآبة إلى أن بعض الناس» ولأغراض غير سليمة بل وسيّئة وبسبب 
مرض في قلوبهمء يتبعون الآيات المتشابهة» ضير بها لإثارة الفتنة ولتأويلها؛ 
لذلك كان من الإلزامات التفسيريّة - لاسيّما في النص القرآني- ضرورة اجتناب إتباع 
المتشاببات» ومن الضروري توضيح الفرق بين هاتين النقطتين» فا هو المراد من 
(المتشابهات)» واتباع المتشابه؟ هل هو التمسّك بالمتشابه المفهومي)؟ أم أن حدود 
البحث تتعلّق ب(المتشابه المصداقي)» وعرض تأويلات غير مبررة وغير جائزة حول 
مصاديق الآيات المتشامة؟ 

المشهور بين علماء الأصول أنبم يصتّفون نص القرآن وظاهره على اكات 
ويعدّون المتشابهات آياتِ مجملة من حيث المعنى» إذ فيها جهة غموض» وليس واضحة 
المعنى. ومن سمات هذه الآيات المتشابهة أنا تتقبّل احتمالات معنائية متعدّدة ولا يوجد 
فيها ظهور. وني مقابل هذا الرأي المشهور بين العلماء الأصوليين» يعتقد الإخباريون 
أنّ نصوص القرآن الصريحة فقط هي من الْحكمات» وتبقى ظواهر القرآن متشابهة؛ 
لذلك يمنعون التمسّك بها كما هو ال حال بالنسبة إلى المجمل. وطبقا لرأي الأخباريين 
فان نصوص القرآن التي هي قطعيّة الدلالة هي الحجة فقطء والمعتبرة في حقناء وبالنظر 
للآية السابعة من سورة آل عمران» لا يمكن الأخذ بظواهر القرآن من دون الاستعانة 
بالروايات والأحاديث وكلام المعصومين ل24 . 

أشرنا إلى أن المتشابه يمكن أن يكون مفهوميًا أو مصداقيّاء والسؤال الآن هو: أي 
وأحل من هذين النوعين نبت الآية الشريفة غنه؟ يذهب الشهيد عمد باقر الضدر إلى 
وجود دليلين على أن مراد الآية هو النهي عن اتباع المتشابه المصداقي» وليس القصد 
المتشابه المفهومي. 

الدليل الأول هو أن الآيات القرآنيّة بتصريح القرآن نفسه (بيان)» و(تبيان)» 
و(نور)» و(هداية)» وقد أنزلت بِلِسَانٍ عَرَِيَ هبن 74" إا كيف يمكن أن تشتمل 


.۳۹٤-۳۹۳و‎ ١7ص‎ › أبو القاسم القمّيء قوانين الأصولء ج۱‎ )١ 
.١960 (؟) سورة الشعراءء الآية:‎ 
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على إجمالٍ وتشابه مفهوميّ؟ والدليل الثاني هو أن في الآية القرآنيّة المذكورة نفسها 
قرائن #بدينا إلى أن المقصود هو التشابه المصداقي. 

على سبيل المثال مفردة (اتباع) تصم في المواطن التي يوجد فيها مدلولٌ ظاهريٌ 
معيّنٌ صالحٌ للاتباع؛ ولذلك على افتراض الإجمال وعدم وجود مدلولٍ ظاهريّ لن 
يبقى محل للاتباع والأخذ بمضمون الآية المتشاببة» وذلك بخلاف (التشابه المصداقيّ)» 
حت وکر ن اد التكاجة مدلول طامرئه فيقى الغا رالو فى اذاف 
مثلًا المدلول اللغويّ والظاهريّ ل(العرش)»ء و(الكرسي) واضحٌء أما حقيقة مصداق 
هذه الكلمات» فهي حل تشابه وتشويش وضبابية. 

القرينة الثانية هي وجود كلمة (التأويل) في الآية» والتأويل يعني حمل اللفظ على 
خلاف معناه ومفهومه؛ أي إن أهل الزيغ والانحراف عند مواجهتهم للآيات المتشايهة 
يسعون إلى تأويلها. ظ 

وفي خصوص التشابه المفهوميّ لا يبقى محل للتأويل بالمعنى المذكور بسبب 
إجمال الآية المتشاءبة وعدم وجود مدلولٍ ومعنى ظاهريٌ. أما إذا كان مراد الآية المتشابه 
المصداقيّ» فبسبب وجود مدلول ظاهريّ للآية المتشابهة سيكون ثمّة مجان للتأويل» 
بمعنى حمل المدلول الظاهريٌ على خلاف معناه ومفهومه(". 

لكنّ هذه الأدلة على حصر المتشابه القرآني في المتشابه المصداقي غير كافية وغير 
مجزية؛ ذلك أن وجود المتشابه المفهوميّ في القرآن لا يتنافى مع كونه نورًا وهداية وبيانًاء 
إذ يحدث عدم الانسجام هذا عندما يكون هذا التشابه المفهوميّ والإجمال مستقرًا 
ودائميّاء ما إذا أرجعت المتشايبات إلى الْحْكمات» كما تشير هذه الآية نفسهاء فسيمكن 
رفع الإمهام والإجمال» وسيرتفع التشابه المفهوميّ ولا يعود مستقرًا ومستمرًا. 

إن وجود الإجمال والمتشابه حالة عاديّة وطبيعيّة ولا مفرّ منها في أيّ لغة طبيعيّة؛ 
لذلك يناقش خبراء الآداب والمنطق وعلم الأصول (أسباب الإجمال)» وعادة ما 
سرن سات الإعان عل جعي املق هناة اللقظ م واللفظ ا ا 


)١(‏ محمود الماشمي» بحوث في علم الآصول» ج٤»‏ ص۲۸۱. 
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لو عَرَص الإجمال على اللفظ المفرد أو المفردات المنفردة بسبب أمور من قبيل الاشتراك 
اللفظيّ أو تعدّد المعنى المجازيّ» فسيتطرق الإجمال والتشابه إلى المركبات أيضًا بوساطة 
أمورٍ نظير التشكيك وعدم الوضوح في مرجع الضمير» والتشكيك في مراد المتكلم من 
كون المخصص موصولا ومجهولًا(". 

أما القول بِإِنَ (الاتّباع) لا يتصوّر في المتشابه المفهوميّ؛ لأنَّ الاتّباع يحتاج مسبقًا 
إلى وجود مدلولٍ ظاهريّ معيّنِء فهو رأيٌّ غير مقبول» ففي المتشابه المفهوميّ أيضًاء 
حيث يكون معنى النص أو المفردة مشكوكا ومتردّدًا بين احتمالين أو أكثر من الاحتالات 
المعنائيّة» يمكن تصور اتباع أحد الاحتمالات» خصوصًا إذا لم تكن لهذا الاحتمال مفاسد 
وتبعات كلاميّة وعقديّة غير صائبة» مع أنه اتباع غير مبرر» وغير مستساغ» فالغموض 
والإجمال والتشابه المفهوميّ لا يغلق الطريق على أصل الاتباع» إِنَّا يوفر الأرضيّة 
والمجال لاتباع غير مسوّغ وغير مقبول. 

كما إن مفردة (التأويل) على افتراض التشابه المفهومي يمكن أنْ تعني الحمل 
المزاجيّ غير المنضبط للفظ على غير مراد المتكلم» بمعنى أن شخصًا منحرفا له أغراض 
فاسدة يتمسّك بآبةٍ متشابهة فيوْوّها إلى ا معنى الذي يرغب فيه ويسيء استغلال إجاها 
المفهوميٌّ. وعليه يستشف أنه لا ضرورة لحصر المتشابهات المذكورة في الآية الكريمة 
بالتشابه المصداقيّ إا تسري ضرورة اجتناب اتباع المتشاءهات على كلا نوعي التشابه 
المفهوميّ والمصداقيّ. 

في ختام هذه الفقرة نؤكد مرةً أخرى أن إلزامات حيّر التفسير حسب النظريّة 
التفسريّة المختارة عندنا لا تنحصر بالنقاط والجوانب المذكورة؛ إذا الإحصاء التامً 
لأخلاقيّات المعنى والتفسير يزيد حجم الكتاب ومحتوياته وهذه اللائحة بشكل ملحوظ. 
افا إل أن محتويات الفقرة الآتية هي الأخرى ليست عديمة الصلة ا ا 
اللائحة؛ لذلك سنكتفي هنا بهذا القدر من استعراض أخلاقيّات التفسير. 


(١)لمزيد‏ من الإيضاح انظر مدخل: (أسباب الجمال) في المصدر الآتي: مركز المعلومات والوثائق الإسلامية (إعداد 
وتدوين)» قاموس أصول الفقه» ص58 .١59-١‏ 
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-٤‏ المقتضيات الهرمنوطيقية للنص الوحياني 

ما مر بنا إلى الآن في هذا الفصل حول أخلاقيّات المعنى وإلزامات التفسير ذو 
ا فلم تكن الأفكار تختصّ بنص معيّنٍ دون غيره أو بنوع محددٍ من النصوص» 
انا اردنا الأشارة إل أن تعجلية افر فن النظر عن نوع النص الذي يراد 
تفسيره» يجب أن تتم في إطار أصول وإلزاماتِ يعد تجاوزها من ناحية عدولا عن قواعد 
التحاور ومبادئه» ومن ناحية أخرى تجاهلا للمحتوى الداخلّ للنظريّة التفسيريّة 
المختارة. أما ما نرنو إلى طرحه ومعالجته في هذه الفقرة فهو نقطة أساس فحواها: هل 
القرآن بوصفه نصا وحيانيا وكلامً الله له خصوصيّات وسمات تفسيريّة خاصّة به؟ 
وبتعبير آخر نريد أن نعرف هل يختلف القرآن عن النصوص العاديّة في كيفيّة قراءته 
وفي أخلاقيّات قراءته والشروط التي ينبغي على قارئه أو مفسّره مراعاتها؟ الإجابة بنعم 
عن هذا السؤال تعني أن للقرآن مقتضياته ال هرمنوطيقيّة الخاصّة به» فهو يتطلّب قراءةً 
غا مد ةك إن یرو وار قبي أن حل قرط حاف 

الأساس في طرح هذه القضيّة ملاحظة حقيقة أن المسلمين هم قبليّاتهم الفلسفيّة 
والكلاميّة الخاضّة حول صاحب الوحي وماتن القرآن ومؤلفه؛ أي الله تعالى» وهي 
قبليّات تصوغ نظريّاتهم وآراءهم حول الله (المبدأ-المنشاً) والتوحيد. من جهة أخرى 
توا خول القران نفسة فلات ونان ومر كرات كا عع ا 

وبناءً عليه يتاح طرح السؤال السابق على هذا النحو أيضًا: ما هو دور ومكانة 
المرتكزات التوحيديّة والآراء يجري لوكي (ركائز علم القرآن) في حيز تفسير القرآن 
وفهمه؟ هل هذه المباني والقبليّات المتعلّقة بالمتن والماتن أجنبيّةٌ عن تفسير القرآن» أم 
أن لها انعكاساتها ومخرجاتها في مضمار فهم القرآن. وتفرض على قارئ هذا النصّ 
مقتضيات وإلزامات خاصة؟ 

من الضروري في مستهل البحث إيضاح نة نقطة مهمّة» وهي أن منحانا في خصوص 

هذا البحث مقتصر على جهةٍ معينةٍ خاصة» وهي إننا في كل المحاور نسعى إلى تحليل 
وإيضاح تأثير أو تأثيراتِ محتملةٍ لكل واحدٍ من مرتكزات النظريّات حول التوحيد 
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والله والقرآن» على مجال الفهم والتفسير» وليست لدينا نظرةٌ مستقلَّة في هذه البحوث 
الكلاميّة أو الركائزيّة» إلا نرصد فقط انعكاسات هذه المرتكزات وإسقاطاتها على 


قضيّة تفسير القرآن. 


-١-5‏ التفسير ومرتكزات النظرية التوحيدية 

في الكتابات المألوفة الدارجة التي هي نتاج الإبداعات والجهود الفكريّة لكتّابها 
ومؤلفيها من البشرء وبسبب السمات الإنسانية العامة المشتركة» و الخصوصيات الفردية 
لكل مؤلّفء لا ينتفي وجود احتمالاتٍ تستلزم أنواعًا من الخلل والنقص؛ فمن 
المواصفات العامّة المشتركة بين أبناء البشر محدوديّة علومهم ومعارفهم» وتوفرهم على 
زاوية نظر معيّنةٍ حدودة» واحتمال خطأ نظرتهم» وعدم يهم بالجامعية والشمول 
والاستيعاب» والخضوع لتأثيرات العواطف والمشاعر... إلخ» وهي صفات عرض 
كتاباتهم ونصوصهم وأقوالهم داتًا للأخطاء والوقوع في الباطل والنظرات الحديّة 
المنجهة وما إلى ذلك. 

وإذا أضفنا إلى ذلك بعض السمات الفرديّة الخاصّة ببعض المؤلّفِين من قبيل أن هم 
ميولًا وأهدافًا فرديّة وأغراضًا وعصبيّاتٍ عرقيّةَ وإيديولوجيّة... إلخ» فسيكون معنى 
النصّ والرؤية والميول والمضامين التي يفيدها النصّ -وكقاعدة عامة- خاضعة لميول 
الماتن وصاحب الأثر ورؤيته» وتعكس تصوراته وأفكاره ونزعاته؛ وهكذا فعند 
مواجهة النصوص العادية التي يؤلفها أبناء البشر» فستبقى هذه الاحتمالات واردة داقًا 
بشأن مضامينها ومعانيهاء وستسري نواقص المؤلّف وثغراته إلى مضمون نصوصه 
ومحتوياته. 

أما مؤلف النص الوحياني وصاحبهء فهو الله المنرّهةَ ساحته عن كلل صنوف 
الضعف والنقص البشري. إن المعتقدات الكلاميّة والتأمّلات الفلسفيّة في مضمار 
الإلميّات وصورة الله في المصادر الدينيّة الأصيلة بالنحو الذي لا تترك مالا لأنسنة الله 
تعالى وافتراضه شبيهًا بالبشر» والمعتقدات الكلاميّة التي تنادي بتمايز الله أنطولوجيًا 
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عن خلوقاته وتنزيه ذاته الواجبة عن الصفات الإمكانيّة لدى الموجودات الأخرى» 
متنوعة وكثيرة جدّاء لكنها ليست كلها ذات صلةٍ بموضوع فهم النصّ وتفسيره. في ما 
يأتي نشير إلى بعض صفات الله (تعالى) التي يلوح أن الاعتقاد بها يستدعي إلزاماتِ 
وتبعاتٍ في مجال فهم الكلام الإلحي وتفسيره. 

-١-١-٤‏ الحكمة الإلهية 

يرى بعض المتكلّمين مثل الفخر الرازي أن (الحكيم) بمعنى (العليم»» فجعلوا 
الحكمة من صفات الذات: "إن الحكمة هي معرفة أفضل المعلومات بأفضل العلوم» 
فالحكيم هو العليهم"7". 

ويوافق صدر المتأهين الشيرازي على صلة الحكمة بالعلم» ويعدّها من الصفات 
الفاعليّة أيضَاء بمعنى أن رصانة علمه ومثانته من شأنها أن تجعل صنعه وفعله رصيئًا 
متقتاء ويقول في هذا المجال: "إن الحكمة هي أفضل علم با معلومات» وأحكم فعل في 
المصنوعات» وواجب الوجود يعلم من ذاته كل شيءٍ من الأشياء بعلله وأسبابه. 
ويفعل النظام الآتمٌ لغاية حقيقة يلزمه» فهو بهذا المعنى حكيهٌ في علمه. محكمٌ 
في صنعه وفعله"(). 

ويرى العلامة محمد حسين الطباطبائي أن الحكمة من الأساء الحسنى الفعليّة لله 
تعالى والدالة على إتقان وإحكام صنعه وخلقه» كا إن إتقان علمه ورصانته سبب في 
اتضافه اة 

حيث إن القرآن وإنزال الوحي من مصاديق الفعل الإلهيّ؛ لذلك سندرس صفة 
الحكمة كصفة فاعليّة» ونصرف النظر عن الحكيم بمعنى العليم. من معاني الحكيم 


(۱) فخر الدين الرازي» شرح أس)ء الله الحسنى» ص۲۷۹. 

(۲) ملا صدراء الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة» ج٦٠‏ ص7"78. 

0 «الحكيم من أسمائه الحسنى الفعلية يدل على إتقان الصنع» (محمد حسين الطباطبائي» الميزان في تفسير القرآن» 
ج١٠.‏ ص179). ويقول الطباطبائي في «رسالة الأسماء» من الرسائل التوحيدية» ص۸٤:‏ "ومن حيث إتقان 


معلوماته حكيم". 
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كصفةٍ فاعليّةٍ الهدفيّة والغائيّة فالحكيم هو الشخص الذي لأفعاله هدفٌ وغاية 
معقولة» وهو المنزَّه عن القيام بأفعالٍ عبئيّة اعتباطيّة غير معقولة. طبقا هذا التعريف 
(الله حكيجٌ). بمعنى أن لأفعاله ومخلوقاته غاياتٍ وأنّه جعل نظام العام بحيث تصل 
الأشياء والوجودات إلى الأهداف والغايات التي خلقت من أجلهاء ويشير الشهيد 
مرتضى مطهري هذا المعنى من الحكيم حينم يقول في كتابه (العدل الإهي): "مفهوم 
الحكمة بخصوص الباري (تعالى) تساوي مفهوم العناية وإيصال الأشياء إلى غاياتها. 
من وجهة نظر الحكماء كل فعل له غايةء والذات الإلهيّة المقرّسة غاية كل شىء؛ أي غاية 
الخايات» فالأشياء كلها منه وإليه'"(0, ٠‏ 

جدير الد ك أن يعسن المتكلميق الأشاغرة لا يزافقون هذا المع ينو الك لل 
تعالى؛ لأن ال هدفيّة ووجود أغراض وغايات من الأفعال تعني نقص الفاعل وحاجته 
إلى تحقيق غاياتٍ وأهدافٍ لسدّ نواقصه. وال حال أن الله تعالى غنيٌٌ مطلقٌ صم غير 
محتاج» ومبذا فأفعاله رَه عن الغايات والأغراض والأهداف . بينما يذهب علماء 
الشيعة والمعتزلة إلى أن الغاية والهدف تتعلق بالفعل ولا تتعلق بالفاعل» وهذا تتبلور 
الحكمة الإلهيّة في إيصال المخلوقات إلى غاياتها وكمالاتهاء وَإِلّا فالذات الكاملة لله تعالى 
مُنزّهة عن الحاجة إلى أهداني أو غايات. 

مطابقة هذا المعنى للحكمة على القرآن والكلام الإلهيّ يعني ترتب أغراض 
وغاياتٍ كاليّةِ معينة على نزول الوحي وإيجاد الكلام الإلهي (القرآن)» وأن الات 
القرآنيّة جاءت متفرّقة على مدى (۲۳) سنة لتأمين أهدافٍ معقولةٍ معيّنة. يرى المرحوم 
العلامة E‏ أن ذل الغرض الأصلي النهائيّ هو التوحيد بجميع دم 
ويذهب إلى أن تأكيد الله أن آيات القرآن أخكمت أولا من قبل الله الحكيم» ثم فصّلت 
وبّسطت في موضوعاتٍ مختلفة» يشير إلى أن روحًا وغرضًا واحدًا يسود القرآن الكريم 
كلم يفون الطباطبائي تعقيبًا على هذه الآية الكريمة من سورة هود: اتر کتک اكت 


)١(‏ مرتضى مطهري» العدل الإلمي» صل 
(۲) علي الجرجاني» شرح المواقف. ج20 ص۲ ٠‏ ار 0 
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ل اه المراد من إحكام القرآن ربط آياته بعضها 
ببعض» بحيث تشكل كلها أمرًّا واحدًا بسيطًا. وهذا الإحكام والوحدة النابعة منه هما 
نام جيك و من ينيك الالناط والكل الك حيس معن و 
واحدٌّ هو التوحيد محفوظًا موجودًا في القرآن كلّه. مع أن لآيات القرآن مضامين مختلفة» 
وحسب الظاهر فان لكل واحدٍ من هذه المضامين أهدافًا وأغراضًا خاصّة بهاء لك 
تشير كلها من ناحية أخرى إلى مضمونٍ واحدٍ وغرض مشخْص هو التوحيد بأبعاده 
المختلفة. فالتوحيد هو الروح الواحدة السارية في كلّ E‏ القرآن وأحكامه 
وقصصه وحكاياته وأخلاقيّاته9؟) 

أن يكون الله الحكيم (بهذا المعنى من الحكمة) خالق الوحي القرآنّ ومبدأه ومصدره. 
فهذا يعني أن لله أهدافه وغاياته الحكيمة المعقولة من إنزال الوحي بين البشر» والتي 
ل ل ڪت 
ا ر ف هُدَى لقي 4 وهو لإنذار البشرء ويطرح مراده بوضوح وجلاء: 
ا به لوغ هَن © ع ليك لكوت من الْفنزيت © بِلِسَانٍ عَرَيَ مین 4 
ومن الأهداف الأخرى لهذا الكتاب فلاح الناس وهدايتهم إلى جانب شفائهم من 


و 


الأمراض الروحيّة والمعنويّة والأخلاقية: وار عله قران E‏ 


بو صي ر 
2 


ا و و ري فل هو لاني ء اموا هکی و (af...‏ 

وعلى هذا الأساس لا يمكن قبول أيّ تحليل لماهيّة الكلام والوحي الإِليّ ينتهي 
إلى نتيجة إفراغ الوحي من أهدافه وغاياته المعقولة الحكيمة» نظير أن نعدٌ كل هذا 
الكتاب رمورًا وإشاراتٍ لا يعلمها إلا الرسولء أو أن نعدٌ المعنى الظاهري للآيات 
غير مقصوه. لذا يجب تأويلها كلهاء أو أن نعتقد أن هذا الكتاب جاء لبت الحيرة وطرح 
)١(‏ سورة هود الآية: .١‏ 
(؟) محمد حسين الطباطبائي» الميزان في تفسير القرآن» ج۱۰ » ص115-/170. 
(۳) سورة البقرق الآية: ۲. 
)٤(‏ سورة الشعراءء الآيات: .1١40-191‏ 
(0) سورة فصلتء الآية: ٤٤‏ . 
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الألغاز ومضاعفتهاء ولم يقصد من آياته أيّ معنى محدّد. كل هذه الاحتمالات بشأن 
النص القرآني تتعارض مع المعنى المتقدم للحكمة» والاعتقاد بحكمة الله مؤلف القرآن 
الكريم. 

EE Ln‏ . الله حكيمٌ بمعنى 
ته منرَّهُ عن كل قبح» ولا تصدرٌ عنه أفعال پت يستحق فاعلّها الذمّ والعتاب. 

هذا ا الذاتي للأفعال» بمعنى 
أن القائلين إن عقل الإنسان قادرٌ بشكل مستقل عن الأوامر والنواهي الشرعيّة على 
تشخيص حسن الأفعال وقبحهاء ويستطيع بنحو ذاتيٌ -من دون حاجة لإرشادات 
الشرع- تحليل الأفعال والتمييز بينها من حيث أيّها يستحق فاعلها الذمّ واللوم 
والتوبيخ والعتاب» وأبَّها يستحق فاعلها المدح والثواب» القائلون بهذا يَرَوْنَ الله حكيً 
هذا الم 

وعلى هذا الأساس» من وجهة نظر العدلية (الشيعة والمعتزلة) لا يصدر عن الله 
أي من مصاديق القبيح وأفراده؛ والسبب في ذلك هو أن سبب أوجذر صدور الفعل 
القبيح إِمّا الجهل أو الحاجة؛ ولأن الله تعالى عالم مطلق وغني» لذلك يستحيل صدور 
القبيح عنه!") 

صدور الوحي والقرآن عن مبدأ حكيم؛ بمعنى آنه لا سبيل لأيّ باطلٍ أو كذب 
اعا نا د سكاف الاق تى في مقام التكلّم والمحاورة بعيدٌ 
عر اة هدا الات ال فة 
> لا ياتيه بطل ِن بين يَدَيَهِ و من لوه ريل عن كير جير 4 
»ا OES‏ ا TT‏ 


() العلامة الحلى» كشف المراد» ص ٠‏ 77. 
(۲) سورة فصلتء الآية: ٤١‏ . 
(۳) سورة النساءء الآية: ۸۷. 
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ا لهت م ا aS‏ کے 
« وا َامَمُ وولا لحت سد , جَنَتِ تك من ها الأنهنر 


س 


EE E‏ کات نا ۾ ق ي04 
»> اعرا عر ذزى يوج لله يتوت 74" 

المعنى الثالث للحكمة كصفة فاعليّةٍ لله هو إتقان الخلق وإحكام الصنع. 
(الله حكيم) بهذا المعنى إشارة إلى أن نظام العالم والتكوين في غاية الكمال والتما» 
وأفعال الله في كل المجالات في منتهى الكمال والإتقان ولا سبيل للخلل والنقص 
والفطور إليها. وكا يقول الفخر الرازي: "معنى الإحكام في حق الله تعالى في خلق 
الأشياء هو إتقان التدبير فيها وحسن التقدير ا" 

تلقى الرسول الأكرم به القرآن الكريم من الله الحكيم: لوك لكق لوان من 
دن حكر ي4 وطبقًا لهذا المعنى الثالث للحكمة لا يتسرّب أي نقص أو فطور أو 
غلل إن العراة الكريم :وى شال دن التحريت والتهادت ر كان الال وذ 
التناسق في المحتوى والمعنى. وبسبب حكمة هذا الكتاب يدعو الله فيه متلقي رسالته 
إلى التدبّر والتعقل والتفكّر في الآيات القرآنيّة داتًا. إِنّ الصدور عن حكيم والإتقان 
المضموني والتناسق والانسجام المعنائي بين أجزاء القرآن يضمن معقوليته وقابليته 
للفهم والتدبر. 

يتجلى من هذا الشرح الإجمالي لمعنى الحكمة في أن اعتقاد المفسّر القرآن ومتلقيه 
بحكمة ماتنه» وبأن القرآن كلام الله ا لحكيم» يجعله لا يقرأ هذا النصّ كسائر النصوص 
البشريّة» وقد ألمحنا إلى لوازم حكمة القرآن بوصفه فعلا من أفعال الله تعالل عقب كل 
واحدٍ من المعاني الثلاثة للحكمة. 

على سبيل المثال تتسنى الإشارة إلى نقطة معيئّةٍ هي أن احتمال أن يكون المراد من 


.٠١١ سورة النساى الآية:‎ )١( 

(۲) سورة الزمرء الآية: ۲۸. 

(۳) فخر الدين الرازي» شرح أس)ء الله الحسنى» ص 7/85 . 
(5) سورة النملء: الآية: 5. 
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الآيات القرآنيّة التي تخبر عن نعيم الجنان والعذابات الأخرويّة وكل ذلك الوعد 
والوعيد» مجرد تخويف العاصين وترغيب المحسنين. لا انها مراد جدّي قصده الله تعالى 
بعينه» هو احتمالٌ لا ينسجم مع الحكمة الإلهيّة ومع كون القرآن كتابًا حكيًا؛ لأنّه 
يستدعي إخلاف الوعود والخداع والباطلء والحكمة الإلهيّة لا تتلاءم مع اجتراح 
أفعالٍ قبيحة غير مقبولة» والكتاب الحكيم بعيدٌ عن الباطل والكذب. 


1-1-4- الله عالم مطلق 

معتقد آخر من المعتقدات الكلاميّة عند المسلمين حول الله تعالى هو أنه عال#مطلق» 
ولا سبيل لأيّ جهل إليه» فهل هذه القبليّة الكلاميّة تأثيرها في مواجهة الإنسان المسلم 
المعنائية للقرآن؟ 

لا ريب في أنْ هذه العقيدة التوحيديّة آثارها المتعدّدة» من قبيل أَتّْا تعرز لدى 
المتلقي أسس الاعتقاد والإيهان بمحتوى النصّ القرآني. وبعبارة أخرى: إِئّها تكس 
ثقة قارع ا نات القرامة و بها يسدق ها يقولة الله لهت وة و إيحكافة»:وسوف 
يصدق قلبيًا وإيمانيا ما يفهمه عقله وذهنه من الآيات القرآنيّة. وهكذاء في ظل مثل هذا 
الاعتقاد بالله تُصدَّق تصديمًا إيهانيا كل المعارف التي جاء بها القرآن حول أمور غير 
محسوسة وغير مشهودة وبعيدة عن متناول العقل والعلوم البشرية» من قبيل الحياة بعد 
الموت» وأحداث يوم القيامة» ومصير الكائنات» والمصير النهائيٌ للإنسان» وقصص 
الأنبياء والأمم الخوالي» فكل هذه الأمور تُصدَّق بوصفها أمورًا حقيقيّةَ صادقةٌ صحيحةً 
قيلت من قبل الله العالِم بكل الأشياء والأحداث. 

إن هذا المعتقد الكلاميّ يدفع أيضًا نحو عدّ التعاليم القيميّة والتكليفيّة القرآنيّة 
امتبلورة على شكل أحكام شرعيّةٍ وتأكيداتٍ لقيم أخلاقيّة» يدفع إلى عدّها منسجمة 
متواكبة مع البنية الوجوديّة للإنسان والمقتضيات الواقعيّة لطبيعة الإنسان وفطرته؛ لأنّها 
منبثقة من تشخيص الله العارف والعالم بك حقائق الوجود وزوايا الكيان البشريّ. 
والتأثير الآخر هو أن هذا الاعتقاد التوحيديّ يمهّد الأرضيّة لتقبّل عقل المتلقي المؤمن 
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مجموعة من المضامين والمعاني الفرارة من العقل (وليس المعاني المتناقضة مع العقل أو 
غير المعقولة) والغريبة على العقل. فالعقل غير العارف بالفلسفة والمصلحة الواقعيّة 
لبعض الأحكام والتوصيات الدينيّة والذي قد لا يكون مستأنسًا بها أو سريع التصديق 
ها» سوف يتقبلها من باب الثقة بالعلم الإلميّ المطلق ويؤمن بصحتها وضرورتها. 

وإذا ما اعترفنا بترتّب مثل هذه الآثار على هذا المبدأ التوحيديٌ» فسيكون السؤال: 
هل لهذا المعتقد الكلاميّ تأثيره ودوره في عمليّة فهم النص القرآني وتفسيره» وإدراك 
المعنى المقصود من الآيات؟ 

الحقيقة هي أن استظهار النصّ وإدراك المعنى المقصود عن طريق ألفاظ القرآن 
والعلاقات اللغويّة السائدة بينها يدور مدار المبرزات اللغويّة والأصول العقلائية 
للتحاور والقرائن الموجودة» وليس لصفة العليم المطلق التي يتصف بها الله -وهي من 
صفات الله الذاتية- دور في ذلك» بخلاف صفة الحكمة با معاني التي تعود بها إلى الصفة 
الفاغلية) وما علي مم خضوصيّات للق رآن ذاته بو صفة قحلا من أفعال الخال 

قد يتصور بعص أن الإيهان التوحيديّ لدى المفسّر وبأن صاحب الوحي علي 
مطلقٌ مع أنه لا يؤثّر في فهم المعنى اللفظي والمراد الظاهري للآيات» لكن له دوره في 
باقي أنواع تعامل المفسَّر مع النص القرآني من قبيل التدبّر في القرآن» وفهم الطبقات 
الأعمق من المعاني» وكذلك استنطاق القرآن وتوجيه أسئلةٍ جديدة له» وإدراك هذا 
اللون من المدلولات اللزومية. 

إن التفطّن إلى أن القرآن هو كلام ذي العلم التامٌ بك الكائنات» ومن لا تغيب 
عنه أيّ حادثة أو كائن أو شاردةٍ أو واردة» ومن يخضع كل شيء لإحاطته العلميّ فهو 
عالم ببدء كل شيءٍ وخاتمته» إن التفطن إلى هذا كله يحض المفسّر على عدم اعتبار كلامه 
من سنخ النصوص العادية. 

ففي النصوص العاديّة يرى المتلقي أن كل ما يجب عليه فعله هو استظهار النصّء 
وإدراك معناه الظاهري بمساعدة القواعد اللغويّة ومبادئ التحاور العقلائيٌ» أمّا في 
المواجهة المعنائيّة نص العليم المطلق. فإِنْ الاكتفاء بالمعنى الظاهري للآيات القائم على 


أخلاقيّات المعنى ولوازم تفسير النص الوحياني | ١١1١‏ 
المعنى اللغويّ والمبادئ والقواعد المألوفة للتفهيم والتفاهم لن يكون كل ما ينبغي 
القيام به وليس هذا وحسب بل إن مثل هذا الاكتفاء سيعدٌ على حدّ قول العلامة 
الطباطبائي من مصاديق التفسير بالرأي(". 

التفطّن إلى كون الله عانًا مطلقًا واستحضار هذه العقيدة يؤدّي إلى أن متم المفسّر 
اهتمامًا جديا بالترابط بين الآیات» ون يتأمّل ويتدبّر في كل جزءٍ من الآيات» وأن يدقق 
ويُعنى بالطبقات المعنائيّة العميقة للآيات؛ فان كلام الخالق حول حقائق العالم» وأسماء 
الله وصفاته» وعوالم الوجودء ونهاية الكائنات ووقوع القيامة» وسائر المعارف القرانية 
لا يقبل المقارنة إطلاقا مع أخبار فيلسونٍ أو كلام استدلائي لحكيم من الحكماء حول 
نظام الوجود؛ وهذا نجد أن المفسّرين والحكاء وأصحاب التأمّل والتدبّر دققوا تدقيقًا 
مثيرًا للإعجاب في آيات القرآن المعارفيّة نظير آية النور» والآيات الأخيرة من سورة 
الحشر» وسورة الحمد» وسورة التوحيد» وسورة القدرء واستخرجوا بذلك معارفٌ 
غنيّةٌ وراقية من هذه الآيات. 

وحول استنطاق النص من الجدير ذكره أن نتيجة استنطاق نص من النصوص 
والإجابة التي نُستخلّص من قلب النصّ للسؤال المطروح عليه تعد من المدلولات 
اللؤومتة لص والمذلول اللزومي بح مو عضاديق الخ الذي فضت الوت عل 
الرغم من أن هذه القصديّة لا تعني بالضرورة أذ لدى المؤلّف العادي البشري وعيًا 
بتلك المداليل اللزوميّة» إا من باب أن (الالتزام بالشيء التزامٌ بلوازمه) تنسب بعض 
اللوازم المعنائيّة إلى المؤلّف وتعدٌ من ضمن مراده وقصده» حتى لو لم يكن عند أداء 
المضمون المطابقيّ للكلام ملتفتا متفطتًا إلى تلك اللوازم» وبعبارة أخرى: عندما يقصد 
املف نوعًا معنائيًا ذاتيً أو مضمونًا معيئاء ويكون عالًا مطلقًاء فهذا يعني أن كل لوازم 
الكلام المعنائيّة كانت مقصودةً من قبله عن وعيّ تام» فضلًا عن أن كل الاحتمالات 
المعنائيّة في نطاق المدلولات اللزوميّة للنص ستكون ممكنة النسبة إليه» ولا يمكن تصوّر 


حدود وقيود من هذه الناحية. 


.۷٦ص محمد حسين الطباطبائي» الميزان في تفسير القرآن» ج۳‎ )١( 
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7-1-4- تكلم الله مع البشر 

من القبليّات المهمّة والأساس لدى المسلمين عند مواجهتهم للقرآن هي أن 
القرآن الكريم كلام الله وأن الله تكلم مع رسوله محمد يَيِيْهُ عن طريق الوحي» إذَا 
فال ان نضا بهو و تالبك الل ت ]3ط حت ده اة قحك عكران 
(وحيانيّة القرآن)» فيمكن أن تندرج في إطار أسس علم القرآن أو علوم القرآن ومبانيها 
وقبلياتها» ولكن حيث إن المهم بالنسبة إلينا هو: هل (الله تعالى) هو ماتن القرآن 
ومؤلفه؟ أم أن ألفاظ القرآن وكلاته من الرسول الأكرم محمد اء وأن شخصية 
إنسانيّة بشريّة هي ماتنة القرآن ومؤلفته؟ لذا أدرجناه تحت غطاء المباني والقبليّات 
التوحيدية. 

إن هذا البحث هو من نتائج وتفريعات البحث حول حقيقة الوحي التي كانت 
منذ القدم محورًا مه لمساجلاتٍ ونقاشاتٍ جادة بين العلماء المسلمين لاسي الفلاسفة 
منهم» وقد كان الفارابي أوّل من عكف على تحليل حقيقة الوحي وشرحها بمنهجيّة 

من المحاور الأساس لتحليل حقيقة الوحي» هو إيضاح دور الرسول في عمليّة 
تحقق الوحي. وتستدعي دراسة هذا الدور الإجابة عن مجموعةٍ من الأسئلة من قبيل: 
على أَيّ مستوى يحصل اللقاء والمواجهة بين النبي ومّلاك الوحي؟ هل هذه المواجهة 
محصورة فقط بالمرتبة الروحانيّة وإدراك المعاني العقليّة؟ أم إِنّها تمتدٌ إلى مستوى الحسش 
ورؤية وجه الملاك وملامحه وسماع كلماته وألفاظه؟ هل حقيقة الوحي وما يصدر عن 
الله كان منذ البداية من سنخ الكلام والصوت والألفاظ» وكان ملاك الوحي حاملا 
وموصلًا هذه الرسالة اللفظيّة والكلاميّة؟ أم إِنّنا أمام حقيقةٍ متنزلةٍ هابطةٍ من عليائهاء 
ول تكن بداية حقيقة الوحي من سنخ الألفاظ والكلام؛ إلا أدرجت وظهرت في قالب 
الألفاظ والكلمات عندما هبطت ونزلت إلى مدارج أدنى» وبعد وصوطا إلى عالم المادة 
وإلى مرتبة التجلي الحسّيَ الماديّ؟ هل كان الرسول به جرد مستمع ومتلق فاد الوحي 
وقالبه اللفظي والكلامي؟ آم أنه هو الذي كان يدرج المضامين والحقائق الوحيانيّة التي 
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يتلقاها في عا العقل وني التجليّات الملكوتيّة للرسالة الإلهيّة» داخل قوالب الألفاظ 
والكلمات؟ وبذلك ستكون روح الوحي ومعانيه من الله تعالى وقالبه اللفظي وظهوره 
اللغوي من الرسول 205؟ 

يؤكد صدر الدين الشيرازي واا اَن الأمة الإسلامية ع عل 

أن الرسول الأكرم ¥ كان يرى جبرئيل والملائكة حملة الوحي بعينه» وكان يسمع 
كلمات الوحى: "فالمّة مطبقة على أن النبئ - 4 - كان يرى جبرتيل وملاتكة الله 
المقربين - نيه - ببصره الجساني» ويسمع كلام الله الكريم على لسانهم القدسى بسمعه 
الجسداق الشخص“"'. 
الأوجه المختلفة وتبيينها هذه الحقيقة. وقد ركز فلاسفة كبار نظير الفارابي وابن سينا 
وصدر المتأهين على قضيّة الانّصال والتلاقي بين الوجود البشريّ -أي الرسول 4- 
وبين مبدأ أو مصدر إفاضة الوحي أو (العقل الفعًال) بلغة فلسفية ء و(جبرئيل) بلغة 
دينيّة» محاولين تبيين طريقة اتصال نفس النبئّ 4 واتحادها بالعقل الفعّال» والكشف 
عن كيفيّة وطريقة تول هذا الاتصال الروحانٌّ إلى إدراكٌ حسّى. ومن الطبيعى بسبب 
حقيقة الإبصار... إلخ» أن تبرز اختلافات في وجهات النظر بخصوص تبيين الوحي 
ليله لبي 

)١(‏ ملا صدراء تفسير القرآن الكريم» ص‌۲۹۷. 

(۲) معظم الفلاسفة المسلمين يعتمدون اعتمادًا خاضًا على دور العقل الفعال في تحليلهم لحقيقة الوحي؛ لكنهم يعدّون 
مبدأ الوحي ومصدره الله تعالى ويرون للعقل الفعّال دورًا وسائطيًا. على سبيل المثال يعتقد الفارابي أن الإفاضة 
التي تصل من العقل الفعّال إلى العقل المنفعل بوساطة العقل المستفاد هي الوحي نفسه» ولان العقل الفعّال 
يستفيض هو نفسه من السبب الأوّل» لذلك يتسّنى القول إِنّ السبب الأول -في الحقيقة- هو الُوحي الذي يُوحي 
بوساطة العقل الفعّال (محمد بن محمد الفارابي» السياسة المدنية» ص۷۹-٠۸).‏ 

(۳) كنموذج لذلك يرى الفارابي أن النبي يصبح نبيا منذرًا بوساطة كال قوّته المتخيّلة» وتلقي فيض البدأ الأول عن 
طريق العقل الفعّال بوساطة قوّته المتخيّلة. وعليه فالحكيم والفيلسوف الذي يدرك فقط صور المعقولات والحقائق 
الكليّة بوساطة العقل الفعّال ليس بنبيٌ» والنبوة لحا صلتها بكمال القوة المتخيّلة وتلقي حقائق وإفاضات العقل = 
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من بين هذه البحوث الفلسفيّة والكلاميّة العميقة» ما يرتبط منها أكثر من غيره 
بموضوعنا في هذا الفصل وبعنوان بحثنا هو دراسة وتحليل النقطة القائلة: هل تنضيد 
ألفاظ القرآن ومحتواه اللغويّ اللسانّ من فعل الله وأَنّه تكلّم مع الرسول الأكرم كلا 
عن طريق ملاك الوحيء أم أن كلمات الآيات القرآنيّة وألفاظها تنسب إلى الرسول 
نفسه که مع أن إلقاء المضامين والمعاني والمرادات على ضمير الرسول الأكرم 6 
وذهنه وروحه كان من الله؟ 
TT ٤‏ 5 م مالس 
بتعبير ثانٍ: السؤال المحوري في هذا البحث هو هل للوحي طبيعة وسمة لغوية 
وما يرسل من الله تعالى إلى البشر كوحى يكتسب في آخر مراحله ومنازله طابعًا لغويًا 
ولسانيًا وكلاميًا أيضًا؟ وني مقابل هذه الرؤية يقف الاحتمال القائل إِنَّ ما يدخل ضمن 
حدود الوحي وما له ماهيّة ماورائيّة يفتقر للطابع الكلاميّ واللسانيّ» والرسول 
الأكرم 5 الذي يتلقى الوحي هو الذي يخلع عليه لبوس اللغة والألفاظ. 
تبتى عد قلي من الكتّاب المسلمين المعاصرين الرأي الأخير "» ويذكر السيوطي 
في (الإتقان في علوم القرآن) هذا الرأي كرأيّ شاذ نادرء مما يدل على وجود قلائل في 
العصور الماضية قالوا بهذا الرأي» وذهبوا إلى أن الوحي لم يكن لسانيًا لفظيًا. الشاهد 
القرآني الوحيد لصالح ما ذهب إليه هؤلاء النفر القليل طبقا لا نقله السيوطي هو 
الآية الكريمة: رل به روح أَلهْين © عل ليك تكن من الْمُنذِرنَ 4ء فهي تدلّ 
= الفعّال عن طريق القوة المتخيّلة. ويكتب في الفرق بين النبيّ والفيلسوف الكامل: "فيكون بم| يفيض منه إلى 
عقله المنفعل حكيًا فيلسوفا ومتعقلا على التمام» وبا يفيض منه إلى قوة المتخيلة نيا منذرًا بها سيكون وخخبرًا بها هو 
الآن من الجزئيات" (محمد بن محمد الفارابي» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص 5؟١).‏ هذا في حين يختلف صدر 
المتألهين اختلافات جادة عن باقي الفلاسفة المشائين حول قضيّة عدم تجرد القوة المتخيّلة» وكذلك في تحليل حقيقة 
الإدراك الحتّي وكيفيّة الإبصار والتمثل» والمعالجة التفصيليّة هذه القضايا خارج دائرة بحثنا الحالي. 
)١(‏ يعتقد السير السيّد أحمد خان المندي في كتابه تفسير القرآن وهو الهدى والفرقان» بترجمة محمد تقي فخر كيلاني» 
ج1١‏ ص 4. أن معاني القرآن ومعارفه من الله لكن قوالبه وبناه النصيّة من شخص الرسولء وينسب هذا الرأي 
أيضًا إلى الشاه ولي الله الدهلوي صاحب تفهيات إلهية. انظر كذلك الصفحات 179 إلى ١54‏ من كتاب زعماء 


الإصلاح في العصر الحديث بقلم أحمد أمين. 
(۲) سورة الشعراءء الآيتان: .٠۹٤-۱۹۳‏ 
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من وجهة نظرهم على أنه لو كان القرآن والوحي الإلهي لسانيًا ومن سنخ الكلام» 
لتروخل ادق الوسول الكريع 2 ا 
د يييةُ شاهد على لالغوية الوحي وعلى أنه من سنخ المعاني 
وكا سبقت الإشارة فالقول الغالب المشهور والقريب من الضروري عند العلماء 
المسلمين هو لسانية الوحى» وثمة العديد من الشواهد القرآنية تعضد هذا الرأي؛ 
و 
5 
3 #وَآئلٌ مآ أ وی لَك من ڪا یك لا مدل ل موہ ون خد من ذوزده 
ل 
۲ اوقا َه يمره عل الاس عل فك رلته تيا 74" 
۳ واتار ئا عَرَِيًا لا ڪر قورت (٤(4‏ 
وت 000 د ا اج ° 
ياك اك أكتب ألْمْبِينِ © ٿا أرَلْنَهُ هرما عَرَييَا ڪُر َون 4(“ 
ه. الا e‏ إن علا جنیر وفك انذر 04 . 
a‏ ر كا كد تنس ۷(4 . 
يستفاد من مجموعة هذه الآيات الإلميّة التي ذكرناها كنماذج نقاطً كثيرةٌ تتعلّق 
ببحثنا الحالي» منها: 


- 


08 1 ب س اڈ 2 3 
أولا: القرآن كتاب إِلحىّ أمر النبئّ ی بتبليغه ا نزل إليه حرفياء ولا سبيل لاي 
تغيير أو تبديل في كلمات هذا الكتاب. 


.٥۸و‎ 45-54 جلال الدين السيوطيء الإتقان في علوم القرآن» ج1 » ص؟‎ )١( 
.۲۷ سورة الكهف» الآية:‎ )۲( 

(۳) سورة الإسراء الآية: .٠١١‏ 

." سورة الزخرفء الآية:‎ )٤( 

.۳-۲ سورة يوسفء. الآيتان:‎ )٥( 

(5) سورة القيامة» الآيتان: .١8-1١5‏ 

(۷) سورة الأعلى» الآية: 5. 
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ثانيًا: عربيّة القرآن منسوبة إلى الله» فهو الذي أنزلٌ هذا الكتاب باللغة العربيّة: 
وهذه الآيات هي نصّ على لَكّويّة الوحي. 

ثالنًا: يطمئن الله تعالى الرسولٌ الأكرم ك بأنّه تكفل بحفظ القرآن المنرّل عليه 
فلا کلف نفسّه مهمّةَ حفظه» ولا يخشى من نسيانه؛ فالله تعالى هو ضامن جمع كلمات 
القرآن وحفظها دون أي زيادةٍ أو نقصان. وأن يفعل بالمعجزة الإلميّة الباهرة ما من 
شأنه ضمان عدم نسيان الآيات القرآنيّة على الرغم من طوها وتفصيلهاء حتى بعد 
إلقائها وقراءتها لمرةٍ واحدةٍ من قبل جبرئيل ا على الرسول الأكرم . 

الشاهد الآخر هو أن القرآن خاطب الرسول ج4 بكلمة (قل) لأكثر من ثلاثائة 
مرة» وني هذا دلالة على أن دور الرسول 4 في عملية المداية الوحيانيّة يتلخّص في 
تكرار ما يقال له وإبلاغه. 

أما استشهاد بعض بالآية الكريمة في سورة الشعراء: تر به لر لامي © عل 
كيك لَك من الْمِْذِنَ 4 على عدم لُغويّة الوحي وأنّه من سنخ المعاني لا من سنخ 
الألفاظ -لأنَ ما ينل على القلب ليس من سنخ الكلام والألفاظء لذلك سيكون الوجه 
اللغوي واللساني واللفظي من القرآن منسوبًا للرسول ب فهو استدلالٌ غير صحيح 
او وناج عن غا حقيقة أذ تنس الإندنان رک وال يديل غار اقاب هی 
مركز خاس الإسآن وإدراكة» والأعضاء واجوارح الطبيعية كالعين والادن آدوات 
ووسائل لحصول الإدراك؛ وعليه ففي كل أنواع الإدراك والشعور تقوم نفس الإنسان 
وحقيقته بالفهم والشعور. لذلك لا يختلف الأمر ما إذا دخل شي إلى دائرة إدراك الإنسان 
وشعوره عن طريق الأذن أو العين أو اللمس» ففي كل هذه الحالات ستكون نفس 
الإنسان أو قلبه هو الذي يدرك ويفهم. وفي خصوص نزول الوحي ومشاهدة ملاك 
الوحي وسماع صوته» ليس من الضروري تدخل الحواس الظاهرية والأعضاء الطبيعية 
من قبيل العين والأذن؛ إا تحصل هذه الرؤية والاستماع بالحواس الباطنيّة» فيدرك قلبُ 
الرسول ب -وما هو إلا نفسه وروحه- كلام ملاك الوحي وملامحه المتمثل له من دون 


.٠۹٤-۱۹۳ سورة الشعراءء الآيتان:‎ )١( 
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أن يكون ذلك اللاك وكلامه مرا ومس مو عا بالعين والآذن وا واس الظاهرية للرسول 
الأكرم ا فضلًا عن حواس باقي الأشخاص الحاضرين في مشهد نزول الوحي 

الردٌ الآخر على هذا التصور غير الصائب للآية الكريمة المذكورة يتعلّق ببحثِ 
مهم وأساس هو بحث نزول القرآن من عوالم الوجود العْلوِيّة الفوقيّة» وهو ما ينبغي 
متابعته في كتب الفلسفة والعرفان المعتبرة» لكننا نقول هنا على نحو الإجمال: إن عالم 
الوجود لا يختزل في عال المادة والطبيعة والوجودات المحسوسة الملموسة الماديّة؛ إذ 
يوجد وراء عالم المادة عالمان اثنان هما عام (المثال المنفصل)» و(عالم العقل)» وعلى الرغم 
من تجرّدهما وتنرّهه) عن المادة وأحكامها فان لما وجودات متعينة ومنحازة ومستقلة. 
ليست هذه العوام منفصلةً وأجنبية بعضها عن بعض؛ بل هي متطابقة وحاكية بعضها 
عن بعض. د بمعنى أن وجودات عال الثال هي الوجودات التنزلة المابطة عن عالم العقل؛ 
والوجودات الاديّة والطبيعيّة هي التنزلة الهابطة عن عالم المثال. وهكذا فكل ما هيه ها 
ثلاثة أنحاء من الوجود في ثلاثة عوالم متطابقة» ووجودها المثالي أرقى من وجودها 
المادي» ووجودها العقلي أرقى من وجودها المثالي والمادي7) 

بكلمةٍ أخرى: الوجود الطبيعي والمادي للشيء مرتبة نازلة من الخزائن والوجودات 
النالته والحقائه لذللك ر ا و ر الام الذي لوو وغل بغار 
المادة والطبيعة على شكل ألفاظٍِ وكلماتٍ أوحاها ملاك الوحي لرسول الله 4 لها في 
صورتها وقالبها المثالي حقيقة مثالية-متفاوتة والوجود العقلي للقرآن أرقى من وجوده 


)١(‏ لكل واحدٍ من هذه العوالم علاقة علَّةٍ ومعلولٍ بالعالم الذي ما دونه؛ بمعنى أن عالم العقل علّة لعالم المثال. فالعا 
الأعلى والفوقاني بلحاظ كونه عله العالم الأدنى منه فاه يتوفر على كمالات العالم الذي دونه كلها على نحو أكملٍ 
وآتم» وهو متنزهٌ من كل نواقص مرتبة ا معلول والعالم الأدنى تختص بالعالم الأدنى. يكتب العلامة الطباطبائي في 
بداية الفصل الثاني من رسالة الولاية مانصّه: "هذه النشأة مسبوقةٌ الوجود بعوالم أخر بنحو العليّة والمعلوليّة حتى 
ينتهي إلى الحق (سبحانه)ء هذا ويستنتج من جملتها أن جميع الكمالات الموجودة في هذه النشأة موجودةٌ في ما فوقها 
بنحو أعلى وأشرف وأنّ النواقص التي فيها تمختصةٌ بها غير موجودة في ما فوقها". 
اير بالذكر أن رسالة الولاية طبعت بطرق مختلفة ويتوفر هذا الأثر النفيس لحسن الحظ بترجمته الفارسية بين 
أيدي القراء الإيرانيين (محمد حسين الطباطبائي» طريق العرفان). 
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ار ی ونزول الوحي الإهي يحصل بحفظ مراتبه 
الو دة و هدا يدرك الرسول عي و تك العقلة اة العقلونة للقران» ونوك 
بمرتبته المثاليّة الحقيقة المثاليّة للقرآن» ويسمع في مرتبة الحسن والظاهرء ألفاظ القرآن 
وكلاته التى يتلوها عليه ملاك الوحى» وهذه المراتب الثلاث لا تتداخل في ما بينها ولا 
TS‏ لعل متها وعرييظل بعري دده 
المتألمين الشيرازي: "ليعلم أن العوالم متطابقة َة متحاكية» فكل ما يدرك هذا الإنسان من 
عام العقل يقع له حكاية منه في عام الأشباح الباطنيّة» فذات العقل المفيض للمعارف 
يتشبّح له صورة حسيّة متكلًا بكلام فصيح مطابتٍ لتلك المعاني مطابقة البدن للروح 
0 فيكون الصورة المحاكية للجوهر الشريف العقلي هو الملك الذي 
راا 
يدل التقرير الذي عرض لكيفيّة نزول الوحي ومراتبه على أن حقيقة الوحي 
كحقيقة الإنسان لها مراتب وجودية» وله وجوده وحضوره في العوالم الثلاثة | 
الوجوديّة (بغض النظر عن العام الربوبي)ء وتلقي الرسول الأكرم صللا 3 للوحي يحصل 
في کل العوالم الوجودية الثلاثة ثة للرسول با فتدرك نفس الرسول ع بتجردها 
المثالى الصورة اللسانيّة والكلاميّة للوحى» وتُدرك وتشهد المرتبة العقليّة والباطنية 
(القلبيّة) للرسول الأكرم 5 الحقيقة العقلانيّة والعلوية للوحي والقرآن. وإن نزول 
)١(‏ ملا صدراء تفسير القرآن الكريم» ج٦»‏ ص۲۷۸؛ من وجهة نظر صدر المتأهين توجد في وجود الإنسان قوى 
إدراكية متناسبةٌ مع إدراك هذه العوالم والنشآت الثلاث. فلإدراك عالم المادة والأشياء الخارجيّة فيه يستعين الإنسان 
بحواسه الظاهريّة والأعضاء الطبيعيّة الخاصّة بكل حاسة ظاهريّة في خدمة إيجاد الصور الحسيّة المتناسبة مع كل 
وجودٍ ماديّ خارجيّ» وحيث إن صور الإدراك الحسيّ هي فعلٌ ومعلولٌ نفسيء إِذَّا فالنفس في مرتبة قواها 
وحواسها الظاهريّة (مُظهرة) للإدراكات الحسيّة. ىا إن الصور المثاليّة والخياليّة المتناسبة مع عالم المثال التي تحصل 
من دون تدححل الحواس الظاهريّة تنوجد بوساطة الحواس الباطنيّة للنفس» والنفس هي مُظهرة هذه الصور المثاليّة 
ومصدرها. أما بالنسبة إلى عام العقل الذي لا يحصل إدراكه الحقيقي إلا للمقربين» فالنفس الإنسانيّة الناطقة ليست 
مصدر تلك الإدراكات العقلية ومُظهرتها؛ بل النفس مَظهر (اسم مكان) ومحل انعكاس وظهور تلك الحقائق 


العقلية حيث تتحد النفس مع هذا العالم والحقائق الموجودة فيه بفعل حركتها الجوهريّة ووصوها إلى مرتبة العقلانية 
(انظر: ملّا صدراء الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة» ج۰۹ ص ۲۲-۲۱؛ ج1ء ص۰۲۸۷ ۲۸۹). 
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القرآن على القلب لا يتنافى مع رؤية ملاك الوحي» والاستاع إلى كلامه. 

كما يتجلى من هذا الإيضاح أن التفسير (القَضَوي) لحقيقة الوحي لا يتسم بالصحة؛ 
ا ل 
الرسول ج هو (قضايا) وليس جلا أو كلماتٍ تنتمي للغة الطبيعيّة» فالقضيّة من 
حيث هي قضية مستقلّة عن اللغة الطبيعيّة» مثا عندما نطلب بلغة الإشارة من متلق 
ألا يمشي على مساحةٍ معيّنة» أو ننصب علامة هناك تفيد مثل هذا المضمون وتطلبه من 
المتلقين» نكون قد نقلنا هم مضموئًا قضويًا من دون أن نستعمل لغة طبيعيّةٌ معيّنة من 
قبيل العربيّة أو الإنجليزيّة أو الفارسيّة. يمكن عرض القضيّة أو العبارة المنطقيّة بطرقٍ 
مختلفة وبلغات طبيعية متعدّدة. 

الحقائق الوحيانيّة من زاوية الرؤية القضويّة هي قضايا مستقلَّةٌ عن اللغات 
الطبيعيّة» فهي حقائق ألقاها الله أو ملاك الوحي على قلب الرسول الأكرم بء وليس 
ها صور أو قوالب و معينة؛ بل هي من سنخ المعلومات والرسائل والقضاياء 
والرسول يد هو الذي يخلع عليها لبوس اللغة ويخرج هذه الرسائل والمعلومات 
والقضايا إلى أساع الناس باللغة العربيّة!') 

يعتقد مؤلّف كتاب (الوحي والأفعال الكلاميّة) أنّ الفلاسفة المسلمين» ابتداءً من 
الفارابي وابن سينا -بل بعض المتكلّمين أيضًا من أمثال الغزالي - كانوا من أتباع النظريّة 
القَضَويّة في خصوص الوحي» وتقاريرهم لماهيّة الوحي لا تدّل على لُعَويّة الوحي0) 
بل يؤكّد أن تقرير الشهيد مرتضى مُطهّري أيضًا لنزول القرآن يبتني تحديدًا على الرؤية 
القَصَويّة للوحي» فالتحليل القَضَوي محبوك ومنسوجٌ في صميم هذا التقرير كا هو 
الحال بالنسبة إلى تقارير سائر الفلاسفة لماهية الوحي ”ا 

يحاول كاتب السطور إيضاح جملةٍ من النقاط على نحو الاختصارء والإجابة عن 
)١(‏ علي رضا قائمي نياء الوحي والأفعال الكلامية» ص””. 


(؟) المصدر نفسه» ص ١‏ 5. 
فرق علي رضا قائمي ناء الوحي والأفعال الكلامية» ص٣٤‏ . 
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ثلاثة أسئلة مهمّة: ألا هل صحيح أن تحليل الفلاسفة المشائين لماهيّة الوحي لا يمكنه 
تسويغ لُعَويّة الوحي؟ وثانيّاك هل من الصحيح تسمية رؤية هؤلاء الفلاسفة ب(القضويّة)؟ 
وثالثاء ما هو الفرق العملي للقول بلغويّة الوحي؟ وما هي ثمرة هذا الرأي؟ وما هي 
تبعات واستحقاقات الرؤية القضويّة -أو النظرية القائلة بعدم لغويّة الوحي- على 
تفسير القرآن وفهمه؟ 

أوضحنا في التحليل الذي عرضناه لحقيقة الوحي بمعونة مرتكزات الحكمة 
المتعالية أن الصورة السمعيّة والبصريّة لتحقق الوحي كا تحتاج إلى تقرير مراتب 
وجودية للرسول ٤‏ ومتلقي الوحي» تستلزم أيضًا تقرير مراتب تنزليّة لحقيقة الوحي 
وإنزاله. وبعبارة أخرى: يجب تنزل الوحي ومّلاك الوحي إلى مرتبةٍ ممكنة الرؤية 
ايمحطي اوضر ل روي بعر در كا رضت رفت اج بير تتا لوخي و1 
وعلى الرغم من أن للوحي وكلماته مراتب وجوديّة أعلى يستطيع الرسول #٤‏ شهودها 
بسبب تتعه بالقدرة على الارتقاء والصعود الروحي والمعنوي إلى تلك المراتب 
الوجوديّة الأرقى» فإِنْ تحقق المرتبة الحسيّة والكلاميّة للوحي يستدعي تنزّل الوحي 
وملاك الوحي عن مراتبه العليا إلى مرتبة المثاليّة والمرتبة المحسوسة حتى يصبح مرا 
كما إن الرسول 4# كمشاهدٍ وراءٍ لا يقوم بهذه الرؤية بمرتبته العقلانيّة المتفوّقة؛ بل 
يحقق هذه الرؤية وهذا الاستاع بمرتبته الحسيّة وبمساعدة حواسه الباطنية. يعتقد 
كاتب السطور أن المشكل والنقص الأساس في تقارير الفلاسفة المشَائينَء كالفارابي 
وابن سيناء لقضية الوحي هو أثّهم قالوا بهذا التتنزّل عن مراتب الوجود العليا إلى مرتبة 
الحسٌ والمشاهدة في أجواء الرائي والمشاهد (الرسول) فقطء ولم يأخذوا بالاعتبار في 
تبيينهم الفلسفي التمثل والتجسد الحقيقي والخارجي لاك الوحي؛ ولأجل إيضا 
هذا النقص أو المشكل أكثرء نستعرض باختصار خلاصة لتقرير الفارابي وابن سينا 


في الرؤية الكونيّة المشائيّة» وني إطار تقسيم كللّ» يصار إلى تفكيك العالم إلى عالمين 
اثنين: العالم الروحاني (الملكوتي) الذي يشمل موجودات تمتعت منذ بداية وجودها بكل 
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كالاتباء فهي موجوداتٌ تامّةٌ وعقلانيّة. والعالم الثاني هو العام المادي الذي يشمل 
موجوداتٍ ناقصة تستطيع تلافي نقصها تدريجياه وإحراز الات تتناسب مع ذاتها (2. 

يطبّق الفارابي عالم العقول على الملائكة الإلهيين» ويسمّى العقل العاشر أو العقل 
الفعّال الذي يضطلع بدور أساس في تدبير أمور عال المادّة» الروح الآمينَ أو روح 
القدس (جبرئيل): "الثواني (تامّات أو مفارقات» وهي نفسها العقول) هي التى ينبغي 
أن يقال فيها الروحانيون والملائكة وأشباه ذلك... والعقل الفعّال هو الذي ينبغي أن 
يقال إِنْهِ الروح الأمين وروح القدس ويسمّى بأشباه هذين من الأساء". 

يصل الإنسان إلى الكمال الأعلى عن طريق الاتصال بالعقل الفعّال» وعندئذ 
يسمّي الفارابي مثل هذه الإنسان (الرئيس الأول)» وهو شخص يصل بفضل الاتصال 
بالعقل الفعال وبطيّ مراحل الرشد العقلي -من العقل الهيولاني إلى العقل بالفعل» 
ومن تم العقل بالملكة» وأخيرًا يصل إلى مقام العقل المستفاد- يصل إلى درجة تحصل 
له معها كل المعارف بالفعل» ولا يعود بحاجة إلى مرشدٍ أودليل أورئيس» فهو أكمل 
أفراد المجتمع (). 

الرئيسٌ الأول حكيمٌ وفيلسوفٌ من حيث إِنّه واصل إلى الكمال على صعيد العقل 
النظري» ومنتقلٌ من العقل بالفعل إلى العقل المستفاد» ويتوفر بالاتحاد والاتّصال 
بالعقل الفعّال على كل المعارف العقليّة» كا إِنّه نبي مرسلٌ من حيث إِنّه استطاع 
بوساطة كال قوّته المتخيّلة الاتّصالٌ بالعقل الفعّال والتوفر على تفاصيل الحقائق 
والأخبار الغيبيّة. يقول الفارابي في بيان ذلك: "فيكون با يفيض منه إلى عقله المنفعل 
حكيًا وفيلسوفا ومتعقلا على التمام» وبا يفيض منه إلى قوّته المتخيلة نبا منذرًا با 
سيكون و عبرا بها هو الآن من الحزئيات"(. 
)١(‏ محمد بن محمد الفارابي» السياسة المدنية» ص 5 7. 
(۲) المصدر نفسه» ص7 7. 
(۳) محمد بن محمد الفارابي» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص ١7١‏ . 


(:) المصدر نفسه» ص5١‏ ١؛‏ وربم| كان صدر المتأين أيضًا يقصد في بعض عباراته هذا الوجه الذي أراده الفارابي» وهو 
أنه يعدٌ معيار كون الإنسان حكيًا فيلسوقًا إفاضة الله على عقله المفارق» وإفاضة الله على المتخيّلة هى معيار كون = 
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في التحليل المشائي للوحي تضطلع القوة المتخيّلة للنبي بدورٍ كبير؛ فمن وجهة 
نظر المشائين» تكون رؤية ملاك الوحي واستماع صوته حدثًا يقع في وعاء القوة المتخيّلة 
بمعنى أن ملاك الوحى أو العقل الفعّال يفيض حقائق ما على القوّة المتخيّلة للنبى» 
وتقوم هذه القوة بتنزيل تلك الحقائق إلى صورة محسوسة هي تكلم ملاك الوحي» 

ما تفعله القوّة المتخيّلة للنبي في قضيّة تلقي الوحي من وجهة نظر الفارابي» هو ما 
تقوم به القوة المتخيلة نفسه في الرؤيا الصادقة. 

ويرى في هذا الصدد أن العقل الفعّال يمنح في حال النوم كثيرًا من الأشياء للقوة 
المتخيلة. وتتخيلها هذه القوة بوساطة صور محسوسةٍ هي من نوع المبصرات ومحاكية 
هاء وتعود تلك المتخيّلات ثانية لترتسم في الحسٌ المشترك... ثم يكون ما أعطى العقل 


= الإنسان نيًا. كمثال على ذلك يكتب في (الشواهد الربوبية): "فيكون بط أفاضه الله على قلبه وعقله المفارق ولا 
من أولياء الله وحكيًا هيا وبا يفيض منه إلى قوته المتخيلة والمتصرفة رسولًا منذرًا وتخبرًا بها كان وبا هو الآن 
موجود". (ملا صدراء الشواهد الربوبيّة في المناهج الملوكية» ص55 ”). 

)١(‏ يشير ابن سينا في تبيينه لماهيّة النبوّة والوحي إلى القوة القدسيّة للنبيّ وهي تمتعه بقوّة الحدس. بسبب تحلي النبيّ 
بقوة الحدس لن يكون محتاجًا كالأفراد العاديين إلى كسب المعقولات والمعلومات عن طريق التفكير والتأمّل 
والبحث في المبادئ؛ بل يكتسب المعرفة بأسرع ما يمكن بفضل موهبته العقليّة هذه. كمثال على ذلك ينتقل في 
المعرفة الحصوليّة من المعقولات الأوليّة والبديبيات إلى المعقولات الثانويّة والاكتسابيّة» ولا يحتاج إلى التأمّل 
لاكتساب الحدّ الوسط أو البرهان. النقطة اللافتة هي أن صاحب قوّة الحدس القوي هو أيضًا -من وجهة نظر 
ابن سينا- يصل إلى ا معقولات والمعلومات في ظل الاتصال بالعقل الفعّال» بمعنى حصول الرشد العقلي وطي 
المراحل من العقل الهيولاني إلى الاتصال بالعقل الفعآل» مع فارق أن صاحب القوة القدسيّة والحدس القوي له 
شدّة اتصال بالعقل الفعّال. يقول ابن سينا: "والقوة النبويّة لها خواصٌ ثلاث... فالخاصّة الواحدة تابعة للقوة 
العقليّةء وذلك أن يكون هذا الإنسان بحدسه القوي جدًّا من غير تعليم خاطب من الناس له يتوصل من 
المعقولات الأولى إلى الثانية في أقصر الأزمنة» لشدة اتصاله بالعقل الفعال". (ابن سيناء المبدأ والمعاده ص5١١).‏ 
بهذا الإيضاح يتجلى عدم صحّة تأكيد بعضهم على أنه «خلافًا للفارابي» لا يضع ابن سينا الوحي في نهاية السير 
العقلاني والمعرفي؛ بل يعتبره أمرًا فجائيا حدث دون طيّ المراحل العقلانية وبشكل دفعي". (علي رضا قائمي نياء 
الوحي والأفعال الكلاميّه ص .)١45‏ على كل حال» مع أن الفارابي بخلاف ابن سينا وصدر المتأهين لا يشير إلى 
قضية قوة الحدس في تبيينه لحقيقة الوحي» لكن كلا من ابن سينا والفارابي يؤكّدان الدور الخاصٌ للقوّة المتخيّلة 
في الظهور المرئي للاك الوحي ومحسوسيته والاستماع لكلام الوحي. 
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الفعّال للانسان مرتيًا لذلك الإنسان('. 

ويؤكّد ابن سينا أيضًا أن رؤية ملاك الوحي ناجمةٌ عن نشاط القوّة المتخيّلة لى 
فهو يعتقد أن شبحًا يظهر للأنبياء 8 في كثير من الأحيان» ويتمثل هم فيتخيّلون أن 
ما يدركونه ناتج عن خطاب وكلام ذلك الشبح بكلماتٍ يمكن استاعها تتلى عليهم» 
وهذه هي النبوة الخاضة بالقؤة المتخيلة ". 

ويشير الشهيد مطهري أيضًا إلى نشاط هذه القوة باتجاه جعل الوحي محسوسًا 
ومرئّاك فهو يعتقد أن نزول الوحي هو تنل الحقائق المعقولة والمجرّدة إلى المراتب 
الوجوديّة للرسول ومشاعره. فيقول: "في البداية تصعد روح الرسول» ويحصل التلاقي 
بينه وبين حقائق في عالم آخر» ولا نستطيع نحن إيضاح كيفية التلاقي تلك... تأخذ 
روح الرسول باستعدادٍ خاصٌ فيها الحقائقٌ في عالم المعقولية بكليتهاء لكنها تنزل من 
هناك وتهبط» وحيث إِنْها تنزل وتهبط إلى مشاعر الرسول؛ لذا ترتدي ثياب الحس 
-بالمصطلح-» وهذا هو معنى (أن الوحي نزل). الحقائق التي لاقاها هناك بصورة 
معقولة ومجرّدةٍ تتنزل في مراتب وجود الرسول حتى تكون على شكل أمرٍ حسيّ بالنسبة 
إلى الرسول نفسه» إما أمر حسي مُبِصَر أو أمر حسّيٌ مسموع"7". 

السرّ في تأكيد الفلاسفة المشائين دور القوّة المتخيّلة في الجانب الحم من الوحي هو 
أئهم يعتقدون أن العقل الفعّال -فضلًا عن ارتباطه بالقوّة الناطقة للإنسان التي ها قابليّة 
تقبّل المعقولاتٍ بنحو مباشر- يرتبط أيضًا بالقوة المتخيّلة لدى الإنسان» هذا من جهة» 
سر ل اذ القوة المتخيّلة لا تستطيع إدراك الصور العقليّة وحقائق 
العام الروحاني والعقلي على شكلها المجرّد التامٌ نفسه أبدَا؛ وعليه فالقوٌة المتخيّلة تدرك 
الحقائق العقليّة والروحانيّة بمساعدة الصور الخياليّة» بمعنى آنْها تصنع من ذلك الأمر 
المعقول صورًا حسيّة ها شأن الحكاية عن تلك الصورة المعقولة» والواقع أن الصور الحسّيّة 
)١(‏ محمد بن محمد الفارابي» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص5 ١١9-١١‏ . 


(۲) ابن سيناء» الشفاع» ص٤‏ 6. 
(۳) مرتضى مطهري» الوحي والنبوة» ص 6. 
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المنكونة في القوّة المتخيّلة تتؤلى مهمّة المحاكاة وإظهار الصور المعقولة. كا إِنْهِ في الرؤى 
الصادقة لفرعون مصر تلت الحقيقة الغيبيّة لسبعة أعوام من الخير والنعمة» وسبعة أعوام 
من القحط على أهل مصر بوساطة قوّتهالمتخيّلة على شكل صورةٍ حسيّة هي سبع بقراتٍ 
سمانٍ تأكلها سبع بقراتِ عجاف. 

أساسّاء لا يمكن للقوة المتخيّلة إدراك الحقائق العقليّة بصورة محرّدةٍ وخالية من 
عوارضها نظير الكميّة والوضع والكيفيّة: فهذا مستحيل؛ فكل أمر معقولٍ وبجرّدٍ لا مفرٌ 
من إدراكه بصورةٍ محسوسة بوساطة تلك العوارض» ولا مناص من إرجاع الأمر 
المعقول إلى أمر محسوسء والحكاية عنه بوساطة مثل هذه الصور المحسوسة. فكلا كانت 
هذه القوة أقوى 0 لدى إنسان ماء كانت هذه الحكايّة وهذا الإظهار للأمر المعقول 
أكثر شفافيّة وأقل نقصًا وأكثر تطابقا مع أصل الصورة(". 

ولكن -ك| سلفت الإشارة- فإن المشكلة الأصلية في التقرير المشائي عن حقيقة 
النبوّة والوحي هي آنه يحصر كل شيءٍ في نفس النبي ومراتبه الوجوديّة والإدراكيّة 
ويعد لُمَّويّة الوحي خصوصية تنزّلهِ على القوى الإدراكيّة للرسول» والحال أن هذا 
التنزل يبدو آنه بحصل في كلا الجانبين؛ أي إن الحقيقة الوحيانيّة بوصفها شيئًا خارج 
روح الرسول وحقيقته» أمرٌّ ذو مراتب وله عوالمه الوجوديّة المتنزلة» كما إن الرسول 
نفسه وجودٌ ذو مراتب وذو قدرة وقوة إدراكيّة عالية ودانية. 

بعبارةٍ أخرى: إذا كان الوحي واكّلاك الذي يحمله أمرًا عقليًا ومجرّدًا تامًّا في مرتبته 
الوجوديّة الأعلى» فهو ينتمي في مرتبته المتوسطة إلى عام المثال والمجرّدات البرزخيّة 
ويتخذ في مرتبته الماديّة قالب الكلمات والألفاظ المصوّتة والمكتوبة. 

إذَاه الرسول في ذروة صعوده المعنوي والروحاني قادرٌ على مشاهدة حقائق العالم 
العْلْوي والعقلاني بوصفها وجودات مجرّدةً تامّةَ ها ما بإزائها المشخص والمعين خارجاء 
ويشهدها شهودًا حضوربًا» وهو قادرٌ على مشاهدة الحقيقة العقليّة للقرآن والحقيقة 
)١(‏ محمد بن محمد الفارابي» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص94 4١١١-١١‏ محمد بن محمد الفارابي» السياسة المدنية» 

ص 5-6 1/. 
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الملكوتيّة لجبرتيل؛ بل وفوق ذلك يستطيع أن ينال مقام شهود أسماء الح تعالى 
وصفاته» ويستطيع الرسول في مرتبته المثاليّة وبمعونة حواسّه الباطنيّة أن يشهد شهودًا 
حضوريًا وجوداتٍ مثالية منها الحقيقة المثاليّة لجبرئيل. 

وهكذاء يتنزّل ملاك الوحي بظهوره في أفق عالم المثال وبتجسيد روحانيته من 
العام العقلي إلى عالم آخر هو من سنخ التجرّد البرزخي والمثالي» والرسول يستطيع 
بفضل قوّة تجرّده المثالي القيامَ هذه المشاهدة والمواجهة الحضوريّة. طبقا هذا التقرير» 
ليست مشاهدة ملاك الوحي والاستماع لكلامه وصوته حادثة تقع فقط في مشاعر 
النبي وخلاقيّة أوفعاليّة قوة من قواه الإدراكيّة (المتخيّلة)» ولا هي ثمرة تبديل وضعيّة 
إدراكِ عقَلٌ إلى إدراكِ خياليَ بوساطة تدخل القوة المتخيّلة للنبي. 

ملو ارسي ي اللغويّ ناجم عن (تجسّد الأرواح) وتنزل ملاك الوحي من 
حقيقته العقلانيّة إلى قالب وظهور مثاللٌ» وبالنتيجة فإن الرائي والمشاهد (الرسول) في 
مرتبة تجرّده امثالي أحد أطراف القضيّة. وكذلك المرئي والشاهد (مَلاك الوحي) نازلٌ 
إلى منزلة المثال» وحقيقة مستقلّة ومنحازة عن وجود الرسولء وإن استماع كلام الوحي 
ورؤية جبرئيل حصيلة علم الرسول الحضوري بملاك الوحي. 

إذاء ليست لغويّة الوحي حصيلة نشاط القوى الإدراكيّة للرسول» وليس ها قيامٌ 
صدوري بنفس الرسولء إِلّها انتقال كلام الله إلى النبيّ والتحقق اللغويّ للوحي على 
شكل تكلّم جبرئيل اي واقمٌ قائمٌ بملاك الوحي» وهو واقعٌ مشهودٌ حضوريًا 
من قبل الرسولء والرسول يستمع الوحي من دون أن يسهم في تكوينه. 

ما ذكرناه عن نشاط القوة المتخيّلة والقوى الإدراكيّة للإنسان في إيجاد صور 
الإدراك الحسي والخيالي» يصدق أيضًا على عملية أخذ الصور الحسيّة والخياليّة من 
E‏ الطبيعيّة والماديّة (العلم الحصولي بالواقع الخارجي»» بيد أن كلامنا 
هو أن واقع الوحي ليس من سنخ تكرار عملية مشاهدة الرؤيا وتبديل الإدراك العقلي 
إلى إدراكِ خيالي» ولا من سنخ نشاط المتخيّلة في أخذ الصور من الأشياء والموجودات 
الخارجيّة؛ إذ في كلا الحالتين تعد الصور الذهنيّة الملأخوذة من فعل النفس» وها (قيامها 
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الصدوري) بنفس الإنسان(". 

إن الرأي القائل إن الإدراك الحسبى والخيالى بالنسبة إلى الأشياء والأمور الخارجيّة 
ونشاط القوة المتخيّلة في حاكاة المعلومات العقليّة» نشاطً يحدث في متن النفس البشريّة 

في خارجها. 

كما إن شيخ الإشراق يعدّ الإدراك العقلي» بل والإدراكين الحسّى والخيالي أيضًاء 
إدراكا حضوريًا للنفس تجاه الوجودات المثاليّةء ويُرجع العلم الحصولي بجميع أشكاله 
وطبقًا لمرتكزات شيخ الإشراق فان رؤية الرسول ب لوجه ملاك الوحي 
واستماع كلماته ليست ناجمة عن نشاط القوة المتخيّلة في خلق هذه الصورة؛ بل خلق 
الصورة لا يحصل بوساطة قوى النفس في جميع حالات الإحساس والإدراكء إِنّما 
الأعضاء الطبيعيّة في البدن» تكتسب النفس الجاهزيّة والاستعداد لمشاهدة الوجودات 
المثالية الأرقى هذه الأشياء مشاهدةً حضوريةء فيحصل الإدراك الحسى والخيال. 
بعبارة أخرى: يعمّم شيخ الإشراق الصورة نفسها التي يعرضها صدر المتأهين في 
خصوص الإدراك العقلى ومشاهدة النفس الحضوريّة للحقائق والوجودات العقليّة 

يعتميا عل فطلق الأدواكاك ا 

)١(‏ يختلف صدر المتأَهْين في كتاباته الفلسفيّة» ولا سي في كتابه الشريف الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة 
مع الرؤية الشائعة بين الفلاسفة المشائيين؛ حيث يعتبرون الإدراك ا لحي والخيالي عرضًا وكيقًا نفسانيًا حال في 
النفس» ويذهب إلى أن العلم الحسي والخيالي أولّا من سنخ الوجود وليس من سنخ الماهية حتى يكون عرضًا 
وكيفية. وثانيًا هذا الوجود العلمي (الصور الحسيّة والخيالية) معلول للنفس ومن فعلهاء فهو إفاضة إشراقية 
للنفس وله (قيامه الصدوري) بالنفس. نفس الإنسان (قواه الحسيّة والمتخيّلة) بسبب تجرّدها التام ا مثالي قادرة في 
مواجهة الأشياء والوجودات المادية الخارجيّة على إنشاء الصور الحسيّة والخياليّة» وبذلك تحكي وتعرض تلك 
الوجودات المادية الخارجيّة. ورد تفصيل هذا البحث بأوضح أشكاله في المصدر الآتي: ملا صدراء الحكمة 
المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة» ج١»‏ ص 01-1917 ”7. 

() يشير صدر التأللمين في: الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة» ج٠٠‏ ص ٠”‏ 7) إلى جهتين لاختلافه مع شيخ = 
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والخلاصة هي إن الأمر ليس بحيث يبقى ملاك الوحي في مرتبته العقليّة 
والروحانيّة وينحصر كل ما يتعلّق بمرحلة رؤية ملاك الوحي والاستاع لكلماته في 
وجود الرسول بء ومقتضيات قواه الإدراكيّة» وإِنّ رؤية الوحي والاستماع له وكل 
ما يتعلّق بالجانب الحسّى واللغويّ للوحي ناتجٌ عن نشاط القوة المتخيّلة للنبي. ليس 
الأمر من هذا القبيل؛ بل إن ملاك الوحي يتجسّد ويتمثل' ويتنزّل عن مرتبته العقلانيّة 
ويتحدّث مع الرسول ب في مرتبته المثاليّة» فيحضر مجردٌ مثا أمام جرد مثاليّ آخر. 
إذَاه كلمات الوحي وألفاظه تصدر عن ملاك الوحي» والرسول به يدرك حضورر 
واقعة إلقاء الوحي دون أن يكون له دور فاعلي (بواسطة القوة المتخيّلة) في إيجاده("). 
في نهاية هذا المحور من البحث تلزمنا الإشارة إلى نقطة معينة وهي أن المحاولة 
انصبت هنا على أن نوضّح أن (لغويّة الوحي) ها ماهيّة ماورائيّة آتية من عوالم أخرى. 
وظهور الوحي على شكل ألفاظ عمليّة لا نصيب للرسول ٤‏ فيها كمتلق للوحي. 
وأن تجلي الوحي الإلمي على شكل ألفاظٍ وتفصيل الآيات القرآنيّة وتنزّها من المراتب 


= الإشراق حول الإدراك الحسى والخيالي» ويؤكد على أن الإدراكات الحسية والخيالية المألوفة ناجممة عن فعل 
النفس وقواها الإدراكية» لا أا مشاهدة حضورية للحقائق المثالية. 
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)١(‏ جدير بالذكر أن مفردة (التمثل) استعملت في كلمات الفارابي أيضًا في خصوص قضية مشاهدة ملاك الوحي من 
قبل الرسول #. يوضح في (فصوص الحكم) أنه عندما يحصل خطاب وحوار بين الروح القدسي والملاك» 
يرتفع الح الظاهر والباطن للإنسان» وتتمثل صورة من ذلك اللاك للروح القدسيّة حسب استيعايها وقابليتها. 
فيرى الإنسان الملاك بغير صورته (العقليّة وا حقيقيّة) ويسمع كلامه بغير صورته الوحيانيّة... إذَا فالإنسان النبيّ 
يتصل بالملاك بباطنه ويدرك وحيه بباطنه» ثم يتمثل الملاك بصورة وكلام محسوسٍ ويتصل الوحي والملاك بقوى 
الف الد رة مرح الو غه ل لقوق ال اا رجه ون ال جالة کا او تير 
(محمد بن محمد الفارابي» فصوص الحکم» ص ۸۹-۸۷). 
التمتّل الذي يقصده الفارابي هو نفسه صناعة القوة المتخيّلة للصور التي تعيد ا معقول إلى المحسوس وابِصَرء بين 
التمثل الذي نقصده في هذا التقرير من سنخ تسد الأرواح وتجلي وتنزل الوجود الروحاني والعقلي في القالب 
والوجه المثالي» وهو على الرغم من تنزهه عن المادية والجسمية يمتلك أوصاف الجسم من شكلٍ ووضع وكميّة» 
ومع أنه ليس بجسم» لكنه جساني؛ لذلك يتراءى ويشاهد من قبل القوى الحسيّة الباطنيّة للإنسان كالأشياء 
والوجودات الماديّة عندما تشاهد وترى من قبل القوى الحسيّة. 

(؟) هادي بن مهدي السبزواري» أسرار الحكمء ص٤۳۹.‏ 
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الوجوديّة العليا إلى قالب الألفاظ عملية تقع في الحريم الربوي» ومن المؤكّد أن هذه 
العملية التنزيليّة شأنها شأن سائر الأفعال الإهيّة (إفاضة الرزق» والإحياء والإماتة» 
وبعث البشر بعد موتهم) تتم بواسطة الوسائط الإهية (الملائكة). أمّا كيفية علم الملائكة 
وخصوصًا ملاك الوحي (جبرئيل) بالمراتب العُلوية للقرآن» وطريقة تلقي جبرئيل 
وفهمه للكلام الإلمي والوحي المتنزّل في قالب الألفاظ» فهي أمورٌ وبحوث أجنيةٌ على 
المحور الرئيس في بحثنا ا حالي. 

مع الاعتراف بأنْ التبيين الفلسفيٌ لقضيّة: كيف يقع التنزيل اللفظي للقرآن من 
مراتبه الوجوديّة الفوقيّة (أمّ الكتاب واللوح المحفوظ) من قبل الله على روح جبرئيل» 
هو أمرٌ في غاية الصعوبة والعسرء فإن الآيات القرآنية بِيّنت أمرين اثنِينِ بوضوح 
وتركت أمرًا آخر مستورًا. أمّا الأمران فأوَّهما أن الله هو مُنزل الوحي ومفصّل الآيات 
اللسانية القرآنيّة» وثانيهما أن ملاك الوحي هو الذي يقرأ هذه الآيات والألفاظ المنزلة 
على الرسول بوصفه مستمعًا. فهذان أمران وفكرتان صرّح بها القرآن الكريم وأكدهماء 
أما كيفيّة اطلاع ملاك الوحي على الكلام الإلمي؟ وما هي الماهيّة الفلسفيّة والوجوديّة 
هذا الإنباء والتفهيم؟ فهذه قضيّة سكتت عنها ظواهر القرآن ول تبيّنها. 

بعد إجلاء مراد الفلاسفة المشائين لحقيقة الوحي ننتقل إلى السؤال المحوري الثاني 
وهو: هل تعبير (القَضَّويٌ) صفة مناسبة لتصوّرات الفلاسفة المشائين للوحي؟ وهل 
من الصحيح تنصيفهم ضمن أنصار (التحليل القَضَويّ) لماهيّة الوحي؟ 

يعتقد كاتب السطور أن تقرير السيد قائمي نيا لرؤية الفلاسفة المسلمين حول 
ماهيّة الوحي وقوهم إن الوحي قضايا وعبارات» تقريرٌ غير صائب وغير مناسب» 
ويبدو غير متلائم مع حقيقة ما قصدوه؛ لذا سنراجع ونستعرض هذا التقريرء ثم نتطرق 
لوجه عدم صوابه» وعدم ملائمته مع رؤية الفلاسفة المسلمين. 

تم تقرير التحليل القَصَوي للوحي على النحو الآني: الوحي حقائق تلقى على شكل 
قضاياء وبمعية إلقاء الحقائق هذا يعيش الرسول مواجهة هي التجربة الوحيانية» وهذه 
الحقائق التي توحى على شكل قضايا هي نفسها رسالة الوحي. والحقائق الوحيانيّة 
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التي تلقاها الرسول عن الله حقائقٌ خاصّة لا يمكن لأيّ شخص كان أخذها وتلق 
عن الله. ولكي يتلقى الرسول الحقائق القضويّة يعيش حالة عروج روحي خاص» ثم 
بعد أن يأخذ هذه الحقائق ينزل إلى الحياة اليوميّة وينقلها للآخرين في قالب لغة معينة. 
ولقد كان للفلاسفة المسلمين من الفارابي وابن سيناء وكثير من المتكلّمين نظير الغزالي» 
مثل هذه الرؤية حول الوحي( 

ثمّة ملاحظات عدة حول تصوّر الكاتب المحترم لآراء الفلاسفة المذكورين: 
-١‏ في تفسيره (للوحي القَضَوي) يفترض وجود حدثينٍ اثنينٍ متمايزين يقعان 
للرسولء الأوّل هو (الوحي القَصَوي) الذي هو إلقاء حقائق من نوع القضايا والعبارات 
(رسالة قَصَويّة) على الرسولء والثاني (التجربة النبويّة والوحيانية) التي تتحقق بمعيّة 
هذا الإلقاء القَضَوي على شكل رسالة. ثم من تنزل الرسول إلى الحياة اليومية يتحول 
هذا (الوحي القَضصّوي) إلى رصيد لعمل الرسولء وينقله إلى الآخرين في قالب لغة 
بسك درعل كلك و ا وا ر ق ا الو القصضَّوي) 
AS‏ له لتقلاب A‏ لاوز حا الع O EN‏ 
(بعد انتهاء العروج الروحي والتنزل إلى الحياة اليومية). 
ان لا بوتي مهدا الإفحيك والفرد اذا في ابل الفلاسفة مزل لمارا وين 
سينا للوحي والنبوّة» ولا توجد أيّ إشارة إلى إلقاء الوحي على شكل قضايا إلى جانب 
المواجهة المعنوية وتجربة الرسول للملكوت وللاك الوحي. إذا كان الوحي يحصل 
بوساطة القوة المتخيّلة واتّصاا بالعقل الفعّال» فلا مراء في أن هذا الإدراك لن يكون 
في قالب صورته الحقيقيّة (وجهه العقلي والملكوتي)؛ لأن متخيّلة النبيّ عاجزة عن إدراك 
تلك الحقيقة العقلية كا هي؛ لذلك تخرجه على شكل صور محسوسة تحاكي تلك الحقيقة 
العقلية» وتدركه وتفهمه في قالب صور محسوسة ومرئية. 
- ثم إلى ماذا يشير تعبير (التجارب النبوية)» و(التجارب الوحيانية) في كتابات 
الكاتب المحترم» التي يعدها غير (الرسالة والوحي القَضَوي)؟ إذا كان مراده إفاضة 
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العقل الفعّال على متخيّلة النبيّ قبل تصرّف المتخيّلة ونشاطهاء فهذا هو كل ما يقوم به 

ملاك الوحي حسب رأي الفلاسفة المشائين. لكن ما هو المصدر الذي يفيض (الوحي 

القَصَوي) ويرسل الرسالة القَصّويّة الوحيانيّة؟ وما هي القوّة التي تتلقاها من بين القوى 

007 هذه القضية غامضة تمامًا في كتاباته وكلماته. فضلًا عن عدم 
جود أيّ إشارة أو شاهدٍ عليها في كلمات الفلاسفة المذكورين. 

٠‏ *- إنَّقوله: "ينزل إل الحياة اليوميّةء وينقلها للآخرين في قالب لغة معينة" يظهر منه 
أن القالب اللغويّ وتنضيد الكلمات المناسبة لنقل (الوحي القضوي) ومحتوى الرسالة 
المتلقاة من ملاك الوحي يتم بانتخاب إراديّ من الرسول نفسه» فهو الذي يختار القالب 
اللقوي واللسات اللاي يرغب قن حب ذوقه ليل للاتعريو: تلك الرسالة الفضوية 
اللورهى لبد ورت E E‏ 

' وهذه الفكرة ة أيضًا لا تتسق إطلاقًا مع مراد الفلاسفة المذكورين في تفسيرهم للوحي؛ 
إذ ثل الوحي في مشاعر النبيّ وتكلّمه معه من وجهة نظرهم» هو تقبّل طبيعيّ للمتخيّلة 
من العف الان 

بمعنى أن هذه المرئيّات والمسموعات التي تحصل لنفس النبيّ بمعونة القوة المتخيّلة 
هي الصور الحكائيّة لتلك الحقيقة العقليّة التي أفاضها العقل الفعّال» لا أن النبي بعد 
فراغه من ذلك الصعود الروحاني يختار بحرّيته وإرادته القوالب اللسانيّة المناسبة لنقل 
الك اوسالة وا الي اها كا معط كل وعد امنا تقل من ار يي 
قَصَوي بأشكال لُعُويّةِ ختلفة وني قوالب جملٍ متعدّدة ومتنوعة في لخو طبيعية للآخرين؛ 
إذ كل ها ر ارقت الفاكسفة هو آنا ا تدرك اتر ت اط اكاك 
تلك الصور المعقولة» والقوة المتخيّلة تتلقى وتدرك المعارف العقليّة لا كا هي في الواقع» 
بل بالشكل الذي يمكن للصور الخياليّة والذهنيّة أن تعكسها وتعبّر عنها به. 

وفقا ما مر بناء يبدو أن تعبير (الوحي القَضَوي) غير مناسب ولا دقيق للإفصاح 
OT‏ يمكن أكون له اران ل امون متسر دين قلي 
إطلاقًا من قبيل اختيار النبيّ في تنضيد الألفاظ الحاكية عن الوحي. 
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4-1-4- استحقاقات الخلاف حول لعّوية الوحي 

بعد نهاية هذا البحث الفني والطويل نسييًا حول لُكّويّة الوحي (الألفاظ اللغويّة 
للوحي منسوبة إلى الله تعالى)» سنسلط الضوء على النتائج والاستحقاقات الطبيعيّة 
التلقائيّة لهذا المبنى أو هذه الركيزة في عملية فهم القرآن وتفسيره. بعبارةٍ أخرى: نحاول 
فراقة عله لإحامله ماي الراك سو افرع ابه يوالعاقم لسر E‏ 
ال ترب نب على تبي لُكّويّة الوحي» وأنَّ القرآن الكريم هو كلام الله الذي تلقّاه الرسول 
الأكرم يَيه. 

إن الإجابة عن هذه القضية» ودراسة الأبعاد العمليّة هذا البحث يجب أن تتم 
بدراسة استحقاقات الرأي المعاكس» فإذا لم يكن الوحي لغويًا وكانت ألفاظ القرآن 
وكلا هيوبا إل الكمول ا فما هي المقتضيات الهرمنوطيقيّة المترتبة تبة على هذه 
النظريّة؟ 

إن لُعَويّة الوحي ونسبة ألفاظ الآيات القرآنيّة وكلماتها إلى الله لا تستتبع أيّ لازمةٍ 
تفسيريّة معينة أكثر ما أشرنا إليه حتى الآن حول خصائص متن القرآن» وماتنه» واللوازم 
التفسيريّة النابعة منها؛ ذلك أن الصورة المبسطة لهذا البحث الفني الصعب حول ماهيّة 
الوحي» والتحليل الفلسفي للنبوّة وطريقة تواصل الرسول ٤‏ مع ملاك الوحي هي 
أن الله هو ماتن المتن القرآني والمتكلّم بألفاظه» والذي قرأ هذه الألفاظ والآيات 1 
الرسول 4 عن طريق ملاك الوحي. وعليه» وبالنظر إلى تنا سبق أن درسنا الثمرات 
والنتائج التفسيريّة المترتبة على كون الله الحكيم العليم هو ماتن القرآن وصاحبه» 
سنركز كل اهتمامنا في هذا البحث على الجانب السلبي من القضية. 

بمعنى: لولم يكن القرآن كلام الله» وكانت ألفاظه وجانبه اللسانيّ اللغويّ منسوبًا 
إلى الرسول ب فما هي النتائج والاستحقاقات التفسيريّة التي ستترتب على ذلك» 
لكي ينفي القولٌ بِنُغويّة الوحي تلك التتائج والتبعات؟ لذلك سوف نختزل دراسة 

1 ' 

المقتضيات الهرمنوطيقية للقول بلغويّة الوحي إلى دراسة نتائج أو تبعات القول بعدم 
لُغويّة الوحيء وبأنَ ألفاظ القرآن ولغته منسوبةٌ إلى الرسول بء فعلى افتراض نسبة 
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لسان القرآن إلى الله الحكيم العليم» فسوف لن تكون النتائج والمقتضيات الهرمنوطيقية 
2 لام ا ۶ 
للغوية الوحي سوى نفيا لنتائج الرأي المعاكس . 

۳ ن ا 

قبل الخوض في إلزامات عدم لعَويّة الوحي» ونتائجها وتبعاتها والآثار التي 
تبر د تب على نسبة لغة القرآن إلى الرسول ج 3 من اللازم أن نراجع حال ترب اة 
عمليّة إيجابيّة على القول بلَعَوبّة الوحي. فقد يطرح ادّعاء يقول: لو كان للوحي طبيعة 
و rT‏ 0 س ل 
لغوية» فستكون النتيجة أن الله تعالى قام ب(أفعال كلامية كئأعة 50666©12) عند اتصاله 
اللغويّ بالرسول يَةُ. أمّا إذا تبنينا التحليل القَضَوي للوحي -فعلى الرغم من أنّنا 
سنعد الوحي من سنخ التجربة الدينية- فلم تصدر عن الله أفعال كلاميّة؛ ففي (الوحي 
ا 5 2 i f‏ 17 : 
مسري SS E‏ 
والرسائل المعنائيّة طبيعة لغويَةء وني التحليل التجريّ للوحي يواجه الرسول ب4 الله 
تعالى مواجهة معنويّةٌ باطنيةٌ صرفةء وليس هذا النوع من المواجهة طبيعة لُغَويّة. 

يقول قائمي نيا في ترتب هذا الثمرة على الطبيعة اللغويّة للوحي: "فكرة الأفعال 
الكلاميّة لها على الأقل ادّعاءان في خصوص الوحي: الادّعاء الأول الطبيعة اللُعَويّة 
للحن فالوس ليس قلعن الل (الله اوس له الرف ل) معن ان ارول 
كان له اتصاله بالله. والادّعاء الثاني هو أن الله قام في هذا الاتصال اللغوي بأفعالٍ 
كلاميّة. فصدرت عن الله جمل ذات معنى بلخة معينةٍ موجهةٌ للرسول» وهذه الجمل 
ا ل .كما إن هذه الجمل حصت الرسول على أعمالٍ معينة» وكانت 
ها تأثراتها 'عليه: ل ا وعليه 
فالوحي في هذه ا حالة فعل ينم عن عمل ". 

يعتقد كاتب السطور أن هذه لتتيجة(الهقام بأفعال كلام قبل أن تكون خا صلتها 
ببحثنا الحاليى - حقيقة الوحي وكيفية اتصال الرسول بملاك الوحي- ترتبط بموضوع 
(ماهيّة اللغة والمعنى). وكا أشرنا في إطار البحوث التمهيديّة هذا الكتاب» فمن 
الواقعيات المتعلقة باللغة ننا بأداء الجمل المختلفة نقوم في الحقيقة بأعمالٍ ختلفة» إذ نحن 
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نقوم بأعمالٍ عبر كلامنا ولغتنا كما هو الحال بالنسبة إلى حركات أجسامنا واستخدامنا 
لأعضائنا الطبيعيّة؛ فنحن نخبر بأشياء مثلاء ونتعجب» ونطلب شِيئَا ونأمر» وننهى» 
ونهدّد» ونتوسّلء ونسأل» ونستفهم» ونقوم بأعمالٍ أخرى حيال المتلقين ونعرضها عليهم؛ 
إا إدراك معنى عبارة من العبارات منوط بإدراك ما قصده القائل وما أراد القيام به من 
فعلٍ عبر تلك العبارة أو الجملة . فطبقًا لنظريّة (الأفعال الكلاميّة) ليس المعنى السيمانطيقي 
واللغوي لألفاظ العبارة هو الذي يعيّن معناهاء بل المهم والأساس هو قصد القائل 
والمعنى التداولي للعبارة» وما قصد القائل القيام به عبر هذه الجملة. وقد أشار علماؤنا 
الأصوليون إلى روح هذا البحث في دلالة استعمال صيغة الأمر والنهي» عبر الاستدلال 
على أن المعنى المقصود منهما هو الداعي للاستعمال وليس المعنى الوضعي لما. 

هذا التحليل اللغوي تحليلٌ عام وك لمعنى العبارات والجملء ولا يختلف الأمر 
فيمن يكون قائل العبارات والجمل؛ إذ طبقًا هذا التحليل أين) ظهرت عباراتٌ وجمل 
يكون قد تحمّق فعلّ كلامىٌ» وعليه يكون تعيين الذي قامَ بذلك الفعل الكلامي يعادل 
تعيين من الذي تكلم بتلك العبارات. وحسب رأي فلاسفة اللغة -الذين يتبنون التحليل 
القضَوي (00005110231) لمعنى العبارات» ولا يرون للمتكلم والعوامل خارج 
خارج اللغة نصيبًا في معنى العبارات والجمل- أينا تحقق نص وقول تتحمّق قضايا 
يجب تحليل أجزائها وعناصرها المعنائيّة» لا أن المتكلم قام بأفعالٍ ما وحققها. 

ومن وجهة نظرهم أيضًا ليس المهم مّن تكلّم؛ لأن نزاعهم مع المعتقدين بالأفعال 
الكلاميّة يعود إلى تحليل ماهيّة اللغة والمعنى؛ فالقول: إِنَّ أفعالّا كلاميّةٌ قد تحقّقت عبر 
النص أو الكلام» أو إن قضايا قد ظهرت وتكوّنت عبر هذا النص أو الكلام؛ يعود إلى 
تحليلنا لماهية اللغة والمعنى» ولا علاقة له بموضوع من هو قائل تلك العبارات والكلمات» 
ولا هو من نتائج هذا الموضوع؛ بهذا يتضح أله في موضوع ماهيّة الوحي ولّعّويته أو 
عدم لُكّويته» يكون القول: (إنَّ القرآن أفعانٌ كلاميّةٌ) ليست نظريّة تقف على عرض 
لُعَويّة الوحي أو كونه قضاياء فالكتابة والأقوال مهما كانت ومن أيّ شخص صدرت 
هي عند القائلين بالأفعال الكلاميّة مجموعة من الأفعال الكلاميّة؛ وعليه» فالنزاع حول 
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هل عبارات القرآن وآياته كلام الله أم من صياغة الرسول لا تُعالّج ولا تل بالاعتقاد 
بالأفعال الكلاميّة؛ لأن هذا النزاع من وجهة نظر القائلين إن النصوص والعبارات 
أفعالٌ كلاميّة» يعود إلى من الذي قام بهذه الأفعال الكلاميّة هل هو الله أم رسول الله؟ 
فأيٌ منهما كان هو القائل» تنسب إليه الأفعال الكلاميّة؛ لذا فن نظرية الأفعال الكلاميّة 
عديمة الصلة بمبحث ماهية الوحي وكيفية ية نزوله» وأيضًا لا تساعد على حل النزاع 
الدائر حول: هل ألفاظ القرآن وعباراته كلام الله أم كلام رسوله. 

والنقطة الأخيرة هي أن مضمون تحليل الفلاسفة المشّائين لماهية الوحي ونزوله 
ل انال مول َدِْةُ هو الذي صاغ ألفاظ القرآن وعباراته» وأن مضمون الرسالة 
ومحتواها القَصوي والمعنائي من الله إا كلامهم لا يتجاوز فكرة أن إفاضة المعارف 
العقليّة والحقائق المعنويّة على روح الرسول ٠‏ كان من الله وعن طريق ملاك الوحي. 
وحيث إِئّها تصل إلى القوة المتخيّلة للنبيّ بء فإن هذه الإفاضة تُصوّر في مشاعره على 
صورة أن ملاك الوحي يتلو عليه بعض العبارات. إن تكلّم ملاك الوحي مع النبي من 
Ns‏ الصورة المحسوسة والخياليّة للإفاضة العقلانيّة 
التي يفيضها ملاك الوحي على النبيّ ¥ . وبهذا يبقى الدور الانفعَاني للنبي به في تلقي 
الوحي محفوظاء ولا يكون له أي دور اختياري وفعال في رصف الألفاظ وضفها 
واختيار العبارات. وعليه فحتى من وجهة نظر الفلاسفة المشائين لا تنسب 
كلمات القرآن وآياته إلى الرسول ا بل تنتسب إلى الله تعالى» مع فارق أن تكلم 
ملاك الوحي بالألفاظ والعبارات مع الرسول #4 حدث يقع في القوة المتخيّلة 
للش 2 ييه ينجم عن انعكاس واقع الإفاضة الروحانيّة والعقلانيّة. 

إذَاء فمع أن الله ليس هو الذي استعمل الألفاظ -طبقا لهذا التحليل- وما قام به 
هو الإنباء العقلي والروحانيء إلا أن الصورة المتجليّة والمحسوسة لفعله هي خلق 
الألفاظ والكلمات من قبل ملاك الوحي» والقوة المتخيّلة عند النبي 5 هي محل 
ووعاء انعكاس عملية الإلقاء العقلاني للوحي. 

وبغض النظر عن الإشكال والخلل الذي يعاني منه تحليلهم الفلسفي للوحي. فإِنّه 
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لايمكن اختزال رأيهم بالاعتقاد بن ألفاظ الوحي هي من كلام النبي #٤‏ لان الوحي 
والإيحاء بوصفه فعلًا ينسب -من وجهة نظرهم- إلى الله تعالى» وفعله هذا ينعكس في 
مشاعر النبي ب على شكل تكلم ملاك الوحي معه. إِذَاء على افتراض قبول تحليل 
هؤلاء الفلاسفة وتبني فكرة (الأفعال الكلامية) في خصوص اللغة والمعنى» لا يمكن 
مع ذلك القول إن مرتكزات هؤلاء الفلاسفة تفيد أن النبي ¥ هو فاعل الأفعال 
الكلاميّة. مضافًا إلى ذلك أن الخطابات القرآنيّة ما موجّهة إلى الرسول ييل فهي 
تخاطبه وتوجّه الكلام إليه» أو موجّهة إلى المؤمنين والمسلمين والمشركين وسائر المتلقين 
من البشر. إذنء الله تعالى هو الذي يجترح بمذه المخاطبات أفعالًا كلاميّة وليس 
الرسول اء هذا حتى لو وافقنا طبقا لمرتكزات هؤلاء الفلاسة على أن شعور الرسول 
ومتخيّلته هي وعاء انعكاس هذا التخاطب وبروزه» فالرسول #٤‏ ليس فاعل 
التتخاطب. إن تجلى التخاطب والارتباط اللغوي بين الله ورسوله» وبين الله وخلقه على 
رسوله وكانت القوة المتخيّلة للرسول ب هي التي عكست وصوّرت هذا التخاطب» 
التخاطب العارية صورته العقليّة -أي ما يوجد من الانعكاس في المتخيّلة في أجواء 
الوجود العقلي والروحاني- من الآلفاظ والعبارات. 

وعلى الرغم من كل ذلك» فن القول الشاذ والنادر جدًا الذي ينسب ألفاظ القرآن 
وكلاته إلى الرسول 5 له كثيرٌ من النتائج التفسيريّة الضمنيّة؛ النتيجة الأولى هي 
إضعاف وثاقة القرآن» فمع أن معاني القرآن تنسب إلى الله عند القائل بهذه النظريةء إلا 
أن التعابير اللفظيّة عن تلك المعاني لن تعود وحيانيّة بل سيكون ها صفة بشريّة. بكلمةٍ 
ثانية: النتائج التفسيريّة التي رتبناها مؤخرًا على فكرة (أن ماتن القرآن هو الله العليم 
الحكيم)» سوف لن تترتب وفق هذا الافتراض بل ستكون ملغيّة. 

النتيجة الثانية هي توفر أرضيّة أخصب لطرح شبهة (تاريخانيّة النصّ القرآني)؛ 
فبالنظر إلى الحدود التي تقيّد وجود الرسول ب بالمقارنة مع الوجود الربوبي للخالق 
تعالى» وفي ضوء الجغرافيا الثقافيّة والاجتاعيّة التي تفرض نفسها على الرسول ا 
إذا كانت لغة القرآن من صناعة الرسول اء فسترتفع احتمالات تأثر القرآن بثقافة 
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عصره وحدود ذلك العصر وسماته. وتبعًا لتكريس شبهة تاريخانيّة النص القرآني 
ستتضعضع فكرة تعالي التعاليم القرآنيّة على التاريخ والعصور؛ وبذلك ستظهر علامة 
استفهام أمام خلود الدور الحادي للقرآن وملاءمته لكل العصور والأجيال. 

أما النتيجة الثالثة فهي آنا هبط بالثقل الأكبر إلى الثقل الأصغر وتضع القرآن 
والوحي في مرتبة الأحاديث والكلمات النبويّة؛ فطبقًا لهذا المبنى سيكون القرآن حاله 
حال الحديث النبوي» لآنه كلام الرسول ا . 

على الرغم من أن رفض وة الوحي ونسبة ألفاظ القرآن إلى الرسول 4 لا 
تعرّض قواعد تفسير النصوص الوحيانية والأسلوب الذي يسود فهمها لانقلاب أو 
تحول يذكرء لكنّها تقلّل من وثاقتها ومنزلتها عند المسلمين» وتزيح القدسية عن هذا 
الكتاب الإلمي إلى حدّ ما؛ لأن شأن النبي سيرتفع هنا من ناقل للكلام الإهي إلى مبدع 
AEE SE A bS‏ ور وس SRE‏ 
هويّة إهيّة -بشريّة؛ إذ طبقا هذا القول الشاذ سيكون المعنى من الله واللفظ من الرسول» 
كا إن عصمة الرسول 44 لا يمكنها الحيلولة دون هذا التنزل وابتعاد القرآن عن 
الألوهيّة المحضة؛ لذا فإن الروايات والسّنْة النبويّة على الرغم من كل ما ها من اعتبار 
وحجية» فإَِّهَا ليست في مرتبة القرآن من حيث الوثاقة والقدسيّة. 

إِنّ القول بعدم لُعَويّة الوحي, على الرغم من عدم صحته وتعارضه الصريح مع 
الآيات القرآنية -وقد أشرنا في بداية البحث إلى بعض هذه الآيات- وخالفته لإجماع 
المسلمين واتفاقهم» إلا إِنّهِ لا يُفقِد القرآنَ حجّيته واعتباره؛ لذلك فهو لا يُقصي تمامًا 
كل الإلزامات الخاصّة بالنص الوحياني. 

لكنّ الأثر السلبي لهذا القول هو أن الآثار الخاصّة لكون القرآن من الله تعالى معنىّ 
ولفظًا -التي سبق أن عددناها- لن تجد ها جالا. وا زل رة القران وقداسقة 
وهواجس كونه بشريًا وابتعاده عن خلوص الألوهيّة يمهّد الأرضيّة لتشديد وتكريس 
شبهات سنشير لبعضها في الفقرة اللاحقة تحت عنوان مرتكزات العلم بالقرآن. 
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:-5- مرتكزات علم القرآن والتفسير 
مثلم للمرتكزات التوحيديّة والعقديّة الخاصّة بمصدر الوحي وصاحب النصض 
الوحياني نتائجها وإلزاماتها التفسيريّة الخاصّة» كذلك التصوّرات والمرتكزات الخاصة 
بالنصٌ القرآني نفسه ها مقتضيات تفسيريّة معينة. نعتزم هنا الإشارة إلى ناذج وأمثلة 
من هذه المباني والمرتكزات الخاصّة بالعلم بالقرآن» لنشير إلى كيفيّة تأثير اختلاف 
النظرة للنص الوحياني في اختلاف التوصيات والاستراتيجيات التفسيريّة» ومن نَم 
سوف نقيم شاهدًا آخر لصالح أحد الادّعاءات الرئيسة في هذا الفصل» ونكشف 
النقاب عن أن (نظريّة النص) (×عا 04 رامع طا) والرؤية المعينة الخاصّة حول نص 
من النصوص تؤثّر في كيفيّة قراءته (1620128 01 oryعطt).‏ وني الإلزامات والتوصيات 
والاستراتبجيات التفسيرية المتعلقة بذلك النص. 
إن مرتكزات العلم بالقرآن أو علم القرآن» والاعتقادات الكلاميّة حول هذا 
الكتاب الإلميّ عنوانٌ يشير إلى لائحة من البحوث والقضاياء منها على سبيل المثال 
(وحيانيّة القرآن»» وأنّه (بلسان قومه)» و(عدم تحريفه)ء و(عدم تاريخانيّة النصّ القرآني)» 
و(أن له ظاهرًا وباطنًا)» و(عدم اختصاصه بعصر النزولء أو تعاليه على العصور). 
و(وحدة النصّ القرآني وتلاحمه. والأواصر المعنائيّة بين الآيات)» و(الوضوح والاكتفاء 
الذاتي المعنائي)017. 


(1) تشير هذه القبليّة القرآنيّة إلى أن القرآن كتابٌ مين معناه الظاهريء ومتاحٌ وواضحٌ للناس» وهو بيّن جل للمتلقين: 
کیال احص قش جا ےر روك اررق افر سكير تتا کڪ هر خفن يرت اسک يتوأ عن 
كير قد بكم ين أله ور وَحِحِنَابُ ميث € (سورة المائدة: الآية .)٠١‏ إا ليس في القرآن قصودٌ في 
إفادة قصده ودلالته على ما جاء لبيانه؛ ولا يحتاج إلى مين ودالٌ من خارجه. وتقف هذه الفكرة على الضدٌ من 
رأي الأخباريين الذين يعتقدون أن ظواهر القرآن ليست بحجَة في حق غير المعصوم» وينبغي فهم مراد القرآن 
بوساطة الروايات» فالحجّة هو فهم القرآن بوساطة روايات المعصومين 4ا . 

(1) لا تشمل هذه اللائحة الطويلة بالضرورة العناصر التي من المؤكد تأثيرها في التفسير» فقد يكفى في بعض الحالات 
جرد ادّعاء التأثير لبدء البحث والدراسة. من باب المثال يعتقد حمد أركون أن للتزاع بين المعتزلة وأهل الحديث 
(الحنابلة) -حول حدوث القرآن أو قدمه» ورؤية المعتزلة بأن القرآن مخلوق والتي منعها الخليفة القادر العباسي 
قبل الف سبنة- تاره والمكاسه الساشر غل تقر القرآق: كما إله مو عل نظريّة التآويل (الهرمتوطيق) - 
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لا نروم في هذه الفقرة مناقشة جميع هذه المباني والركائز؛ إذ يكفي لإثبات ادّعاء 
أن القرآن والنصّ الوحياني له مقتضياته ال هرمنوطيقيّة الخاصّة. أن نشير إلى ما تستدعيه 
التصوّرات الكلاميّة والعقديّة المتفاوتة حول هذا النصّ من انعكاساتٍ على مضار 
تفسيره وقراءته» وهذا ما لا يستلزم استقصاء كل مباني علم النصّ والبحث التفصيلٌ 
حوها. مضافا إلى أن ضيق المجال والمقام لا يسمح بالتطرّق لكل هذه المباني والمرتكزات. 

نركز الحديث على قضية (تاريخانيّة النصّ الوحياني) دون القضايا والبحوث المتقدّمة؛ 
والسبب في هذا الانتقاء يعود ألا إلى أن هذه الإشكاليّة تعد من الإشكاليّات الحديثة 
الجديدة التي دت إلى طرح شبهاتٍ جديدةٍ حول القرآن» وقلّما خضعت للنقاش 
والدراسة مقارنة بغيرها من مباني علم القرآن. وثانيًا كا قد سلّطنا الأضواء في الفصل 
الماضي بوجو آخر على تاريخانيّة النص أي (تاريخانيّة الفهم)؛ لذلك يمكن للدراسة 
التفصيليّة حول تاريخانيّة النصّ وتقريراتها المختلفة أن تعد استكالّا لبحوث تارخانيّة 
التفسير ونظرية التفسير. من بين التقريرات المتباينة لتاريخانية النص الديني نكتفي 
برؤية نصر حامد أبو زيد؛ لأثّها أشمل وأكثر تنظيًا من نظريات أقرانه. 

1-7-4- تقرير نصر حامد أبو زيد لتاريخانية القرآن 

يتمثل مشروع نصر حامد أبو زيد في الوصول إلى وعيٍّ تاريخِيٌ وعلميّ بالنصوص 
الدينيّة» الذي يستلزم البحث حول القرآن بوصفه نضا تاريخانيًا بشريًا لغويّاه وهذا ما 
يستدعي تحڏي التصور التقليدي الشائع لعلوم القرآن والحديث الذي يصرٌ عليه 
الخطاب الديني الغالب» ىا يستدعي إعادة صياغة قراءة نقديّة جديدة لعلوم القرآن 
وطبيعة النص الديني تقوم على أساس تقبّل تاريخانيته» والنظر إلى النص القرآني بوصفه 
مُنَتجا ثقنافيًا. 

يعتقد أبو زيد أن محاولات السلف نظير الزركشي (ت ٤۷۹ه.ق)‏ في كتابه 
(البرهان في علوم القرآن)» والسيوطي (ت ١١4ه.ق)‏ في كتابه (الإتقان) تنصبٌ على 


= (انظر: محمد أركونء الإسلام» أوروباء الغرب» ص۱۸۸). 
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صيانة وحفظ الرصيد والذاكرة الفكرية والثقافية للحضارة الإسلامية التي قامت 
-على الرغم من قيمتها الثقافيّة- على أساس نوع من التصوّر الديني للنصّ (القرآن) 
الذي هوصنيعة نزعاتٍ رجعيّة في الثقافة العربيّة الإسلاميّة. أقل تعريف يمكن عرضه 
هذا التصور التقليدي» من وجهة نظر أبو زيد» هو أنه فصل النصّ القرآني عن أنسجة 
تياراته وسياقاته العينيّة والتاريخيّة» ما أبعدَ القرآنَ عن طبيعته الحقيقيّة كن لسان» 
وكصناعة ثقافيّة وتاريخيّة» وحؤله إلى أمر قدسيّ روحاني (غير بشريٌ) (") 

يعتقد نصر حامد أبو زيد أن التنوير الديني أوخطاب التنوير في العالم الإسلامي 
م ينجح في تحطيم هيمنة الخطاب الديني التقليدي الغالب» وإرساء آفاق معرفية جديدة) 
وصياغة وعيٌ تاريخ علميّ للنصوص الدينيّة؛ وذلك لأن أصحاب الخطاب التنويري 
م يولوا أهميّةَ تذكر للبعد التاريخي للقرآنٍ ولطابعه البشريّ والثقافّ. وللخروج من هذا 
الواقع والوصول إلى وعيٌ علميٌّ وتاريخِيّ للنصوص الدينيّة من اللازم الانطلاق على 
الضد من الخطاب والفكر الديني الذي يعد الله قائل النصوص الدينيّة ومتكلمهاء 
فيضفي القداسة والروحانيّة على النصّ الديني» ويخلع عليه لبوس الميتافيزيقاء فمن 
CS‏ 
التاريخيّ والاجتماعيّ والثقانّ الذي يحيط بتلقي الوحي ( 

النصّ القرآني من وجهة نظر أبو زيد (مُنتح ثقافي)!" في ذاته وجوهره؛ أي إنه 
تكون طوال أكثر من (۲۳) سنة في رحاب الواقع الثقاقّ والاجتماعيّ لعصر النزول؛ 
لذا فان الاعتقاد بوجود حقيقةٍ قدسيّةِ ووجود ميتافيزيقيٌ متعيّنٍ ومحدّدٍ سلفا لهذا 


(۱) نصر حامد أبو زيد» مفهوم النص» ص ٠١-٠١‏ . 

(۲) نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الديني» ص ۱۹۰-۱۸۸ . 

(۳) يعتقد أبو زيد أن هذا النصّ غير منفصل عن مجتمعه» وثقافته» وليس بمنفصل أيضًا عن متلقيه الأوّل أي الرسول» 
هذا هو أساس هذا الكتاب. فالأصل هو قضية تاريخانيّة القرآن وتزمن نصّه وارتباطه الوثيق بالثقافة التي يتتسب 
إليهاء ومن بعد ذلك يأتي الدور للحالة المعاكسة؛ أي تأثير النصّ القرآني في الثقافة. ولم يكن بوسع هذا النض 
أن يؤثر في الثقافة من بعده إلا إذا كان قد تكوّن في ثقافة زمانه؛ ومن هنا يستنتج أبو زيد أن القرآن "منتجٌ ثقاف" 
(نصر حامد أبو زيد» مفهوم النص: دراسة في علوم القرآن» ص ٠5-6٠60‏ 0). 
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النصّ هو محاولة للتغطية على وجهه الثقائّ والتاريخيٌ وإغلاق الطريق أمام إمكان فهم 
هذه الظاهرة فهًا علميًا. لقد اختار الله تعالى عند إرساله الوحي إلى الرسول 4 النظام 
اللُعَويَّ السائد على متلقّي الوحي» خلانًا للرؤية التي يروج ها الخطاب الديني المعاصر 
(التقليدي»» فن اختيار لغةٍ من اللغات ليس اختيارًا لوعاءٍ فارغء فاللغة أهمّ أداةٍ من 
أدوات قوم من الأقوام لفهم العالم وتنظيمه. : 

وعلى هذا الأساس لا يمكن التحدّث أبدًَا عن لغةٍ ما بمعزل عن الثقافة والواقع 
الاجتاعيٌ. وإلهية مصدر النص الوحياني ومنبته لا تنفي واقعية محتواه وتاريخيته؛ 
ولذلك لا يتنا مع نسبة ذلك النص إلى ثقافة بشريّة ووعاءٍ اجتاعيّ وتار يخي معيّنٍ. 
أما في ما يرتبط بالقرآن؛ فحيث إنه لا يمكن دراسة مُرسل رسالته ومنشئه الإلحي» فمن 
الطبيعي أن يمر طريق الدخول العلمي إلى دراسته من مدخل الواقع والثقافة» هذا 
(الواقع) الذي تتكّون فيه حياةٌ مستلم الوحي» والبشر الذين خوطبوا به ألا (وهم 
المتلقون الأوائل)ء والثقافة السائدة التي تحيطه وتغمره. وعلى هذا الأساس فمقاربة 
الواقع والثقافة عند دراسة النصّ القرآني تعني الخوض في الأمور التجربيّة والحسيّة. 
وبتحليل مثل هذه الأمور يمكن التوفر على فهمٌ علميّ لظاهرة النصّ الديني (. 

تشديد أبو زيد على (البعد التاريخي) للنصوص القرآنيّة» وتقريعه ونقده للخطاب 
الديني التقليدي بسبب تجاهله ل(البعد التاريخي للوحي) وغفلته عنه» ذلك كله يتمٌ 
على أساس تعريف وتصور معيّن ل(البعد التاريخي) عنده» ذلك أنه من الواضح أن 
الخطاب الديني التقليدي الشائع يعلم هو الآخر بالبعد التاريخي للنص الديني؛ لذلك 
يناقش عند تفسير القرآن والقضايا الفقهيّة أسباب النزول» والأحداث التاريخيّة التي 
مهّدت لنزول الآيات والسورء كا يناقش ويبحث في الناسخ والمنسوخ» وتغيير 
الأحكام بسبب تغيّر الظروف التاريخيّة (دور الزمان والمكان في الاجتهاد). لكن ما 
يقصده أبو زيد من أن للنصوص الدينية بعدًا تاريخيًا هو مايعرف ب(تاريخانيّة ا مغاهيم)» 
بمعنى أن مضمون كلمات النصوص الوحيانيّة ومفهومها هو مضمون ومفهوم تاريخانّ 


.7 نصر حامد أبو زيد» مفهوم النص» ص4‎ )١( 
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بالواقعيّات العينيّة اللسانيّة والثقافية لعصر النزول(". 


وعليه؛ يتضح أن مراده من تكوين وعيٌ أو رؤية تاريخيّة علميّة للنصوص الدينيّة 
شي فوق البحث في الحقائق التاريخيّة» والاهتمام بالأحداث والوقائع التي حدثت في 
عصر نزول الوحي» وهو ما لا يتجاوز أن يكون محاولات من سنخ النشاطات الدائرة 
في علم التاريخ. ما يقصده أبو زيد من هذا الوعي يقوم على مكتسبات علوم لسانيّة 
خاصّة» لاسي في دراسة النصوص» بدل اعتماده على معرفة الأحداث التاريخيّة لعصر 
النزول7). 

الاعتقاد بتاريخانيّة النصوص الوحيانيّة والدينيّة في ضوء التقرير الذي يقدمه أبو 
زيد» له نتائج واستحقاقات تجعل أفكار أبو زيد حول قراءة النصوص الدينيّة وفهمهاء 
وتكوين المعرفة الدينيةء ختلفة عن الرؤية التقليديّة الشائعة» وسببًا لفصام واضح بين 
الفهم الديني لأبو زيد وما يسميه هو بالخطاب الديني. وفي ما يأتي أبرز تلك النتائج 
والاستحقاقات: 


(۱) نصر حامد أبو زيد, نقد الخطاب الديني» ص ۸۳-۸۲. 
على الرغم من أن أبو زيد يركز بشكل أساس على تاريخانيّة النصّ الوحياني بيد إنّه لا يغفل عن تاريخانيّة فهم القرآن؛ 
ولهذا يصف القرآن بالسيولة وعدم الثبات. بعبارة أخرى: من وجهة نظره القرآن ثابت فقط من حيث ألفاظ نصّه 
أما من حيث المفهوم فهو متغيّر. وهذا التغيير نتاج تاريخانيّة لغته ولسانه ومجتمعه» وامتزاج اللغة بالثقافة والواقع 
الاجتماعي (تاريخانيّة النضّ)» من جهة» ومن جهة أخرى نتاج بشريّة تفسيره؛ فعندما يعمد الإنسان (حتى لو كان 
رسولًا) إلى فهم القرآن» فهذا يؤدّي إلى تغيير فهمه. یری أبو زيد أن القرآن من حيث ألفاظه نص دين ثابت» لكنه 
من حيث دور العقل والفهم الإنساني في تفسيره وتحويله إلى مفهوم يفقد سمة الثبات» فتحرّك وتعدّد دلالاته. إذا 
الثبات من الصفات المطلقة المقدّسة» لكن النسبيّة والتغيير صفة (الإنسانيّة)؛ فالقرآن من حيث الألفاظ -أو المنطوق 
على حدٌّ تعبير أبو زيد- مقدّسٌء لكنه من حيث المفهوم نسبيٌّ ومتغيّر داتاء فالإنسان هو الذي يفسّر القرآن» وإ 
النص منذ أول لحظة لنزوله؛ أي بقراءته من قبل الرسول في لحظة نزول الوحي» يتحول من نص إِهيّ إلى نص 
إنسانّ؛ لأنّه يفهم من قبل الإنسان» ويصل من التنزيل إلى التأويل. فهم الرسول للنصّ أوّل مراحل مواجهة العقل 
البشريّ للنص» ويجب آلا نظن -حسب رأي أبو زيد- كما يفعل أتباع الخطاب الديني أن فهم الرسول للنص يتطابق 
مع (المعنى الذاتي للنص) على افتراض وجود مثل هذه الدلالة (نقد الخطاب الديني» ص”97). 
(۲) المصدر نفسه» ص .١1894‏ 
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أ- ضرورة التفكيك بين (الدلالة الأصلية) و(المغزى)() 

يذهب أبو زيد إلى أن أواصر النصوص مع الواقع الاجتماعي من شأنها أن ترسم 
زاويتين مترابطتين إحداهما بالأخرى للتعامل مع النصوص الدينيّة والكلاسيكية: 
الزاوية الأولى تتعلّق بفهم المعنى الأصلي أو (الدلالة الأصلية) للنص» وهو فعلٌ من 
سنخ التاريخ بمعناه السوسيولوجي؛ ولأجل ذلك يجب أن توضع النصوص في نسيجها 
الاجتماعيّ والثقاقّ» وأن تُدرس الخلفية التاريخيّة والأرضيّة اللُعَويّة السائدة في ذلك 
العصر. آمّا الزاوية الثانية فتتعلّق بفهم النصوص في ضوء النسيج الثقائّ والاجتماعيّ 
الحالي» وهو في الحقيقة تأويلٌ للنصّء وقراءةٌ خخلاقةٌ له حسب النسيج الاجتماعي 
المعاصر (وليس النسيج الثقافي والاجتماعي لعصر صدور النص)("). 

وحسب تصريح أبو زيد نفسه. فإِنّه اقتبس التمييز بين (المعنى) الذي يعد الغاية 
والقصد من الزاوية الأولى» وبين (المغزى) -أو الفحوى أو المضمون- الذي يعد 
الهدف من الزاوية الثانية للقراءة» اقتبسه من إريك هرش وفرزه بين (المعنى اللفظي: 
.)verbal meaning‏ و(المعنى بالنسبة إلى: 51851111021206 . 

يكتب أبو زيد: "فإِنّنا نعتمد هنا على التفرقة بين (المعنى) و(المغزى)» وهي تفرقة 
مطروحة في مجال دلالة النصوص بشكل عام» وإِنْ كنا ستقدّم ها هنا تكييقًا خاصًا 
يناسب طبيعة النصوص موضوع تحليلنا. 

المعنى يمثّل المفهوم المباشر لمنطوق النصوص الناتج عن تحليل بنيتها اللّعَويّة في 
سياقها الثقافي» وهو المفهوم الذي يستنبطه المعاصرون للنصّ من منطوقه. بعبارة 
أخرق :يمك القول إن المعتى يمثل الدلالة التاريخية الصوصن في ساف تكونها 
وتشكّلها... المعنى ذو طابع تاريخي؛ أي إنه لا يمكن الوصول إليه إلا بالمعرفة الدقيقة 
لكل من السياق اللّعَوي الداخلي والسياق الثقافي الاجتماعي الخارجي. 

والمغزى -وإن كان لا ينفك عن المعنى بل يلامسه وينطلق منه- ذو طابع معاصرء 


(1) هذه المفردة مصطلحٌ خاصٌء يقصد به أبو زيد (الفحوى) التي هي من وجهة نظره غير الدلالة الأصليّة. 
(۲) نصر حامد أبو زید» نقد الخطاب الدینی» ص5 .١١‏ 
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بمعنى أنه حصلة لقراءة عصر غير عصر النص ". 

ب- سيّالبّة دلالة النصوص ومعارضة ثبات معانيها 

طبقا لتحليل أبو زيد فإن النصوص الدينية هي (نصوصٌ ألسنيّة)» بمعنى أنّها 
تنتمي إلى إطار ثقايّ حاص ومحدّدٍء وتتكون على أساس قوانين ثقافيّة معيّنة» وتشكل 
اللغة والنظام اللوي نظامّها المعنائي المركزي. لكنّ هذا لا يعني أن النصوصٌ منفعلةٌ 
انفعالًا حصا حيال النظام اللّعَويّ والمباني الثقافيّة» بل النصوص إلى جانب تأثّرها 
بواقع النظام اللغويّ والعلاقات الثقافيّة لعصرهاء تخلق نظام علاماتها الخاصٌ بها 
الذي تعمل بوساطته على إعادة إنتاج لغة وثقافة عصرها. 

يتبع أبوزيد في ذلك دو سوسير في تفريقه بين (اللغة عناع12828)» و«الكلام ٣٥1٥‏ ۹م)» 
ويرى أن (اللغة) نظام معنائي يمثل بكل كليته وعمومه مصدرًا يستعين به الأفراد 
لصياغة أقوالهم وكلامهم؛ وعليه فكل قولٍ ونص معينٍ دليلٌ على نظام لعي جزئي 
في داخل النظام الكلّ الكامن في ذاكرة الأفراد. وثمّة علاقة جدلية دياليكتيكية بين 
(اللغة) و(الكلام). إا فالنصوص الدينيّة لا صلة بواقعها اللغويّ والثقاقّ» وهي تتأثّر 
بذلك الواقع. ودلالات النصوصٌ الدينيّة وإشاراتها زاخرة بالواقعيّات والعناصر 
التاريخيّة والثقافيّة لزماتها؛ لذلك يوجد أفقٌّ مشترك للتعامل والتواصلء بيد أنَّ هذا 
الأفق المشترك له القدرة على التجدد والتغيّر في ظل تغيير الواقعيّات اللغويّة والثقافيّة 
وتبدل الآفاق والرحاب التفسيريّة ). 

يقول أبو زيد: "وليس معنى القول بتاريخيّة الدلالة تثبيت المعنى الديني عند 
مرحلة تشكّل النصوص؛ ذلك أن اللغة -الإطار المرجعي للتفسير والتأويل- ليست 
ساكنة ثابتة» بل تتحرّك وتتطوّر مع الثقافة والواقع. 

وإذا كانت النصوص -كم| سبقت الإشارة- تساهم في تطوير اللغة والثقافة 
باعتبار أنّها تمثل (الكلام) في النموذج السوسيري» فإن تطوّر اللغة يعود ليحرّك 


.7 ١7ص نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الدينى»‎ )١( 
.١945-1١ المصدر نفسه» ص97‎ )۲( 
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دلالة النصوص وينقلها في الغالب من الحقيقة إلى المجاز"7١)‏ 

يعتقد أبو زيذ أن القابلية للتحول المعنائى هذه هى من المقتضيات الداخلية 

ن ا 5-5 واس 5 : ا 
للنص» ومن لوازم لَعُويّة النصوص الدينية چ وارتباطها بالواقع الثقاقٌ 
yy‏ ج SS‏ 
من تحول الآفاق الثقافيّة والاجتاعيّة وعدم تناغم النص مع التغيرات اللغويّة والثقافية 
هو تأويل يُرَّض على النصٌّ من خارجه. إن هذا الصنف من التصوّرات الإيديولوجيّة 
وَالتشعيّة والمضلحيّة للنضٌ لبس ف الحقيقة تأويلا أو تفس را يل هو (تلوين)) وقراءة 
مغرضة غير خلاقة للنص. 

ج- تعذر تفسير النص تفسيرًا محايدًا 

المنحى التفسيري لنصر حامد أبو زيد يقوده إلى نوع محافظٍ من محوريّة القارئ؛ 
نه من ناحية يصرّح بأنه يؤيّد الحلقة التفسيريّة ة اطديدة الحديثة الظهور التي تعتقد 
SS‏ 
للنص متأئرة بالقارئ ومعرفته» ووعيه المتأثر ا ومكانه. لكنه من ناحية ثانية 
يرفض التأويل الإيديولوجي للنصّ والجهاز المعرني للتأويل الإيديولوجيء ويميّز بين 
«التأويل) و(التلوين)ء ويستلهم الأسلاف الذين ميّزوا بين التأويل والتفسير المقبولين» 
والتفسير والتأويل المذمومين» ويرى أن التأويل المغرض للنص (التلوين) عمليّة 
ذميمة. وليس رفض إمكانيّة التفسير المحايد أو التأويل المحايد للنصٌ بمعنى فتح 
الطريق أمام تلوين النص وتأويله الإيديولوجي المغرض ° 

إن الغاية من قرا التصّن من طا أن زيف الوفؤل إل (الفدى) خرن اا 
(۱) نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الديني» ص98١.‏ 


(۲) المصدر نفسه» ص .۲٠۰۸-۲۰۷‏ 
(۳) المصدر نفسه» ص١١ .١١٤-١‏ 
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a‏ 
أن هذا الهدف يجب آلا يترافق مع فرض إيديولوجيّ على النص. ينبغي أن تصاغ 
فحوى النص ومفاده في ضوء معناه الأصلي ومعناه في الماضى؛ لأن ووجود فحوى 
ابا ر عة مسقا ل عة كيز عل طريق قزاءة ال وتأويلةالخلاق: إن تجن 
أن بالمستطاع تمييز نوعين من العلامات عن بعضهم| : علامات في النص تنتج (المعنى)» 
وعلامات أخرى تنتج المغزى (الفحوى)»ء وكلا هذين النوعين من العلامات يسهمان 
في تأسيس دلالة النصّء وكأن للنصٌ مستويين من الدلالة» والدلالة النهائيّة للنص 
حصيلة تركيب هذين المستويين؛ المستوى الأول هو المعنى؛ أي المعنى التاريخي والأصلي 
للنصّء وهو الذي يكوّن المستوى الظاهري» والمستوى الثاني والأعمق للنصٌ هو 
(المستوى الباطني) الذي يمنحنا المغزى أو الفحوى. تمثل هذه الركيزة عند أبو زيد 
اعترافا منه بأنْ النضّ بوصفه نظام علاماتٍ لا يتقيّده ولا يسجن في أسوار الواقعيّات 
الزمانية والثقاقيّة والاجتماعيّة لعصر صدوره؛ لأنه يحتوي بالضرورة على علاماتٍ 
وعناصر لا تنحصر في المدلولات التاريخية والزمانية والمكانية لعصر صدوره؛ بل 
تخاطب الآفاق المستقبليّة والعصور الآتيّة» والقراءة الخلاقة للنص تتوفر على أساس 
اكتشاف هذا النوع من العلامات» وإعادة تأويلها بحسب المواقف والأوضاع الثقافيّة 
واللغويّة المتغيرة والمتجدّدة7) 

دفاع أبو زيد عن عدم إمكان تفسير أو تأويل محايد للنصٌ نابع من ركيزة معرفيّة 
تقول: إن الإنسان في فهمه للنص يواجه الواقعيّات الثقافيّة والاجتاعيّة للنص؛ أي إذا 
كانت النصوص من الناحية الأنطولوجيّة منبثقةً عن واقعيّات لُكَويّة وتاريخيّة 
واجتاعية وثقافية لعصر صدورها وحدوثهاء فإنًا من الناحية الإستمولوجية تفهم 
أيضًا بتأثير من هذه الواقعيّات. 

وهو يجترح تقابلًا بين المنحى غير التاريخي للتعامل مع النصضء وبين المنحى التاريخي 
للتعامل معه» وهو المنحى الذي يتبناه أبو زيد ويدافع عنه» حيث يقول: "وإذا كان 


(۱) نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الديني» ص ۱۱۸-۱۱٥١‏ . 
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الفكر الديني يجعل قائل النصوص -الله- عور اهتمامه ونقطة انطلاقه. فَإِننا نجعل 
المتلقي -الإنسان- بك ما يحيط به من واقع اجتماعيّ وتاريخّ» هو نقطة البدء والمعاد. 
إن معضلة الفكر الديني أنه يبدأ من تصورات عقدية مذهبية عن الطبيعة الإهيّة والطبيعة 
الإنسانيّة وعلاقة كلّ منهم| بالأخرىء ثم يتناول النصوص الديئيّة جاعلا إيّاها تنطق 
بتلك التصوّرات والعقائد. بعبارة أخرى: نجد المعنى مفروضًا على النصوص من 
خارجها"('. 

د- تحدي الاجتهاد المبتني على تفوق النص 

الأسس والركائز التي يعتمدها أبو زيد في فهمه لماهيّة النصّ وعلاقته بالواقع 
الثقائيٌ والاجتاعيّء وتفكيكه بين المعنى والفحوى» وإصراره على تجاوز المعنى 
التاريخي للنصٌء والاهتمام با لمغزى والمعنى العصري للنصٌ كهدفٍ نهائي لتأويل النص» 
هذا كله يضعه وجهًا لوجه على الضدّ من الاجتهاد الشائع في المجتمعات السنيّة. 

يوافق أبو زيد فكرة أن الخطاب الديني التقليدي يقول بإمكانيّة إعادة فهم النص 
أو بفهمه من جديد» ويوافق أن الاجتهاد يتجدّد في ضوء الظروف الزمائيّة والمكانيّة 
بيد أنه يعتقد أن هذا الاجتهاد لا يتخطى حدود فهم الفقهاء؛ لأنْ الخطاب الديني يقصر 
الاجتهاد على قسم من النصوص فقط. وهي النصوص الفقهية والتشريعيّة» ويعارض 
آي نوع من أنواع الاجتهاد في مضمار الشؤون العقديّة أوالقصص الدينيّة . 

ويرى أبو زيد أن المشكلة الأخرى التي يعاني منها الاجتهاد الذي يقول به الخطاب 
الديني هي آنه لا يأبه للواقع التاريخيّ الثقاني للنص» ويريد بجموده وتصلبه على المعنى 
التاريخي والأصلي للنص إرجاع المجتمع إلى الوراء» ويغفل عن سيّاليّة معنى النضصّ 
ليصل إلى ثبات معناه وجموده. 

بعبارة أخرى سيتحول النص والواقع المنبثق عنه النص إلى أسطورة» ولن يهارس 
تطور الواقع وتحوّل اللغة والثقافة تأثيرًا على تحوّل معنى النصّء وهكذا سينهزم 


(۱) نصر حامد أبو زید» نقد الخطاب الدینی» ص9/١-950١.‏ 
(۲) المصدر نفسه» ص 5-7 /. 
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الخطاب الديني والاجتهاد الذي يقول به هذا الخطاب أمام سلطان النصٌّ © 


ه- اختزال بعض النصوص الوحيانية إلى شواهد تاريخية غير مجدية 

تواجه النصوص الدينية -من وجهة نظر أبو زيد- ثلاثة مستويات من الدلالة من 
حيث إمكان التأويل الخلاق أو عدم إمكانه» ومن حيث تمديد الدلالة المعنائيّة 
للنصوص على آفاق وأعصار تتجاوز الواقع الثقاقّ والاجتماعيّ المحيط بتكوين النضصّ 
وظهوره» وهذه المستويات هي: المستوى الأول الدلالات التي هي ليست سوى شواهد 
تاريخيّة» وليست ها قابليّة التأويل المجازي(" أو غير ذلك. المستوى الثاني ويشمل 
الدلالات التي تمتلك قابليّة التأويل المجازي. والمستوى الثالث يتمثل في الدلالات 
التي هي حصيلة إعادة معرفة الواقعيّات الثقافيّة والاجتاعيّة السائدة على النضّء 
وتوسيع معنى النص عن طريق محاولة إدراك (فحوى) النص بحسب الواقعيات 


الثقافية واللغوية المعاصرة. 
يعتقد أبو زيد أن دلالات النصّ الديني التي تنتمي للمستوى الأوّل قد زالت 
ومُحقت تمامًا؛ لأن الظروف الاجتاعيّة والثقافيّة لعصر صدور النصّ قد تحوّلت وتبدّلت 


(۱) نصر حامد أبو زید» نقد الخطاب الديني» ص44-9/8. 

(؟) ليس المراد من التأويل المجازي هنا سوى توسيع معنى النص؛ بمعنى آنه بدل التوقف على المعنى الأصلي والحقيقي 
للنصٌ الذي تكوّن على أساس الواقعيات الثقافيّة واللغويّة لعصر تكوين النص» نوفر مجالا لتطابق النصّ مع 
الواقعيّات الثقافيّة واللغويّة المعاصرة» فلا نتوقف عند أسوار المعنى الأصلي وال حقيقي للنص. بكلمة أخرى: المعنى 
الأصلي وا حقيقي هو البحث عن (المعنى)» والتأويل المجازي محاولة للوصول إلى (مغزى) النص وفحواه. يعتقد 
0 د أن التأويل المجازي يعارض التصلّب والجمود على الدلالة اللغويّة التاريخيّة التي هي انعكاس لعقائد 
عصر معين وثقافته» ويعارض أيضًا التصوّر الأسطوري والإيديولوجي للنصّ الذي يحاول بالاعتماد على بعض 
العقائد المبتافيزيقيّة والإيديولوجيّة أن يتجاهل تطوّر الواقع والثقافة» ويبقى يصرٌ على المعنى الأول والأصلي 
للنصٌ. التأويل المجازي لا ينسجم كذلك مع التشديد على الفهم الظاهري والترقي لانم من وجهة نظره 
استتكار القرآن للفهم الظاهري لدي النهود ابات من ل .ليت أو مَك قن الصو َا تنش يواسم 
برس وضور افرص لَه رسا سا ليره کر سات ڪر ولخا ج بجَنتِ جك من 0 
الْاتَهلزٌ. ٠.‏ (سورة المائدة: الآية ١٠)ء‏ الذي كانوا يقولون على أساسه: للق سح َه َل ليت َلْهَأ إن 
قير فَكَنْ ا سکب ما الوا و ركه ر السا رحق وَتَقُولْ دوفو عَدَابت تن © (سورة آل عمران: 
الآية )۱۸١‏ هو شاه ومؤشَّرٌ على ضرورة القراءة والتأويل المجازي للآيات القرآنيّة. 
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كلاه وم يعد لها أيّ أثرء فقد التحقت تلك المضامين والمعاني والدلالات بالتاريخ» ول 

يعد ها سوى القيمة التاريخيّة» بمعنى أن تقول التقاريرٌ والأخبار إِنّهِ كان في ذلك الزمان 
مثل هذه الأفكار والأحكام. على سبيل المثال يرى أبو زيد أن أحكامًا نظير دفع الجزية 
من قبل أهل الكتاب» أو أحكام العبيد والإماء» تنتمي إلى المستوى الأوّل من دلالات 
النصوص الدينيّة» ولا يمكن تطبيق هذه المضامين والأحكام على عصرنا هذا إطلاقا 
بسبب مغايرة وتطوّر الظروف الاجتاعيّة والثقافيّة المهيمنة على العلاقات الإنسانية. 
ومثل هذه الدلالات لا تقبل التأويل المجازي ولا اصطياد الفحوى والمغزى. إِنَّ)ا 
يمكن الإشارة ها فقط من زاوية الاستشهاد التاريخيٌ» ومن باب أن مثل هذه الأحكام 
كانت موجودةً في تلك العصور بين المسلمين وغير المسلمين () 

ويصئّف أبو زيد النصوص المتعلّقة بالسحر والحسد والجن والشياطين الواردة في 
القرآن الكريم» ضمن دلالات المستوى الأول أيضًاء ويعدها من قبيل الشواهد التاريخيّة. 
فمن وجهة نظره» كان الواقع الثقاقٌ في ذلك العصر يؤمن بالسحر والشعوذة» وفي 
ا إن اهن مو الداعت اللغرئة راا وص :اشاب ورک 
والرسول الأكرم 4 بوصفه متلقي الوحي ينتمي إلى ثقافة زمانه» فمن الطبيعي أن 
يتسرّب هذا المضمون إلى النصوص الدينية. 

ويصدق ما قيل عن السحر على الحسد» وضربة العين» والأوراد والتعاويذ أيضًاء 
ووجود كل هذه المفاهيم والأمور في النصوص الدينيّة ليس دليلًا على واقعيتهاء إِنّا 
هو نجرد شاهد على وجودها في ثقافة عصر نزول الوحي. أما الذين يؤكدون صحة 
وجود ظواهر نظير السحر والحسد؛ لمجرد وجود ألفاظ دالَةٍ عليها في النصّ القرآني 
هم عل خط من وجهة نظر أبو زید ويفلطون خطأبين الد وا دلوف ويعةوها شي 
واحدًا") 

والخلاصة هي: إن هذه المضامين لا مكان ها في الثقافة البشريّة المعاصرة» فتاريخ 
)١(‏ نصر حامد أبو زيد نقد الخطاب الديني» ص .7١ ٤-۲۰۳‏ 
(۲) المصدر نفسه» ص 7١0‏ و/ا١7.‏ 
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استهلاك النصوص الدينيّة التي أشارت هذه الأمور قد انقضى وانتهى» وصارت 
تنتمي إلى ظرفٍ زمنيّ ماض وتفتقر إلى قابلية إعادة بناء المعنى. 

1-1-4- نقد رؤية أبو زيد 

ثمّة ملاحظ ونقودٌ» ومن زوايا عدّة» على رؤية أبو زيد وتحليله وتقريره لتاريخانيّة 
النصّ عامّة» وتاريخانيّة النصوص الدينيّة خاصّة» وفي ما يأتي نشير إلى أبرز تلك 
الملاحظ النقدية: 

-١‏ حجر الزاوية في رؤية أبو زيد حول النصوص الدينيّة الاعتقاد بِأَئّها (مُنتج 
ثقاني)» وعلى الرغم من مصدرها الإلهي» فإن ها طابعها البشريٌّ» فهي تتأثر بالواقعيّات 
التاريخيّة-الاجتماعيّة لحقبة نزول الوحي؛ لذلك ينبغي أن تكون موضوع قراءة 
علميّة-تاريخيّة» ولا يمكن تسرية المعنى التاريخيٌ والأصلي هذه النصوص على سائر 
الأزمنة والعصورء إنّا يبقى المعنى الأصلي ها داخل أسوار الوضع الثقائّ والتاريخيّ 
لعصر النزول» ونحتاج لسحبها على العصور الأخرى إلى تأويلٍ جحازيٌء وإدراك 
فحوى هذه النصوصٌ ومغزاها. 

الخلل الأول في هذا التحليل يكمن في استخدام المفردة التركيبية (منتج ثقافي) فيه. 
يمكن على الأقل تقديم تقريرين لهذا التعبير أحدهما متطرّف والثاني معتدل» ومراد أبو 
زيد وقصده من هذا التعبير أقرب إلى التقرير المتطرّف منه إلى التقرير المعتدل. التقرير 
المعتدل يرى أن جميع التصورات التي لم تعدّ الصلة بين اللفظ والمعنى صلة ذاتية 
وتؤكد على تدخل العنصر الإنساني في إيجاد هذه الصلة -سواء أكان عن طريق الوضع 
والعقد التعييني أم عن طريق غلبة الاستععال والوضع التعيّني- تفتح قناة لتواجد 
العلاقات الثقافيّة والاجتاعيّة في ظاهرة اللغة» وأن الاحتياجات والعلاقات البشريّة 
والأواصر الاقتصاديّة والثقافيّة وسائر العوامل الطبيعيّة مؤئرٌّة في غنى المفردات» 
وغنى أو فقر الاستعارات والتمثيلات» وأسلوب استخدام اللغة» والشحنات الإيجابيّة 
أو اة للف دات وهات الآمؤر اللخوئة:وإن النظلو زات الخحادثة لوال الفرون 
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والعصور في داخل هذه العلاقات البشريّة والاجتماعيّة مؤثّرة في الواقع العيني للغة» 
ويمكن من خلال ذلك الادّعاء بأنّ النصوص الْتجّة في لغة من اللغات تتأثر بشكل 
غير مباشر بالثقافة والعلاقات الاجتماعية التي تسود المجتمع على مدى السياقات 
التاريخيّة لتطوّرات تلك اللغة. 

طبقًا هذا التقرير المعتدل ليس للنص رابطة مباشرةٌ بالثقافة والتحوّلات الاجتاعيّة 
إِنَّا تقام هذه الرابطة والصلة عن طريق اللغة» بمعنى أن تلك العناصر الثقافيّة والاجتاعيّة 
التي استطاعت التأثير في اللغة ستجد بالتأكيد جاها للتواجد والظهور في النص؛ لأنَ 
كل كاتب أو متكلّم سوف يستعمل اللغة كأداةٍ ووسيلةٍ لنقل رسالته والمعاني التي 
کا کا جدردها وق و کا وا ا 
فلا مناص من تل هذه الحدود والاقتضاءات في نصوص تلك اللغة. 

أما التقرير المتطرّف لتأثير الثقافة والعلاقات الاجتاعيّة على النصوصء فيؤكّد أن 
كل نص مهما كان نوعه» هو في الأساس انعكاس للعلاقات الثقافيّة والمعتقدات التي 
تسود العصر التاريخي لحدوث النص وإبداعه» فكاتب النص يتناغم ويتواكب بالضرورة 
مع المعتقدات والعلاقات والقناعات السائدة في عصره» بحيث لا يأتي النصّ إلا كصنيعة 
ونتاج ثقاني لعصره. 

يظهر من مطاوي أفكار أبو زيد أنه يميل إلى هذا التقرير المتطرّفء فنراه يشرح في 
موضع من مؤلّماته أنّ الواقع هو الأصل والأساس الذي لا سبيل إلى تجاهلهء وأنَّ 
النصوص منبثقة من الواقع» ومفاهيم النضصّ من صناعة اللغة والثقافة؛ لذلك عندما 
يتغير الواقع بفعل التدافعات والنشاطات البشريّة» فسوف تتخيّر دلالة النضّ تبعًا 
لذلك» فالواقع إِذَاء هو بدء النص ومنتهاه". 

ويقول في موضع آخر: "وإذا كانت النصوص الديئيّة نصوصًا بشريّةَ بحكم انتهائها 
للغة والثقافة في فترة تاريخيّة حدّدةِء هي فترة تشكّلها وإنتاجهاء فهي بالضرورة نصوصٌ 
تاريخيّة بمعنى أن دلالتها لا تنفكٌ عن النظام اللغويّ الثقافيّ الذي تعد جزءًا منه. 


)١(‏ نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الدينى» ص8 ؟. 
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من هذه الزاوية تمثل اللغة ومحيطها الثقافي مرجع التفسين والعاويز "00, 

يلحظ في هذا التقرير المتطرّف لدور الثقافة والمجتمع في العلاقات المعنائيّة للنصٌء 
أن حجر الزاوية والمحور الأساس للمعنى قد انتقل من المؤلف والنصّ إلى الواقع 
الثقافي-التاريخى لعصر صدور النصّء فأضحت دلالة النصّ تابعة للمتغيرات الثقافيّة 
والاجتماعيّة» وعلى حد تعبير أبو زيد فإن الواقع الثقانيّ والاجتماعيّ هو الذي يصوغ 
بداية كل نص وخهايته. 

المشكلة الأخرى في هذا التقرير هي عدم تقعيد مساحة تأثير العناصر التارخيّة 
والثقافيّة وحدودها. من باب المثال يرى أبو زيد -وبشكل انتقائيّ- أن تسرّبَ عناصر 
نظير السحر والشعوذة والربا والرق والجنّ والشيطان إلى القرآن» انعكاسٌ للعناصر 
والظروف والواقعيات الثقافيّة في زمن نزول الوحي» والحال آنه كانت توجد عناصر 
أخرى ضمن نطاق معتقدات المجتمع والناس في ذلك العصرء فلاذا لا تندرج هي 
أيضًا في هذا الباب؟ على سبيل المثال مفردة أو عقيدة الله نفسهاء ومفاهيم ومعتقدات 
أخرى كالربٌء والعبادة» والعبوديّة كانت من جملة معتقدات الناس في عصر النبى 
الأكرم ¥ . ويكشف القرآن الكريم النقاب عن حقيقة أن أهل الحجاز والمشركين 
المعاصرين للرسول الأآكرم ¥ كانوا يعتقدون بالله بوصفه خالق السماوات والأرض: 
«رين سار کن ی آرت لای فوا ا كل ند يك بل سے تر ل 
يمون 04). 

لقد كانت مشكلتهم الشرك في الربوبية» وإلا فقد كانوا يعتقدون بأصل الربوبيّة 
وأن أمور العالم ابتداءً من الأمور المتعلّقة بالإنسان إلى أمور سائر المخلوقات والظواهر 
الحياتيّة المشهودة» كلّها خاضعة لقيّوميّة الوجود الإلمي وربوبيّته. مع أنّهم كانوا مبتلين 
بتعدّدية الأرباب والشرك في الربوبيّة» ولا يؤمنون بحصر الربوبية في الله تعالى. فهل 
من الصحيح مع هذا أن ندّعي أن تسرّب مضامين مثل الله بوصفه إها خالقاء وقضيّة 
(۱) نصر حامد أبو زيدء نقد الخطاب الديني» ص۱۹۸. 
(۲) سورة لقمان» الآية: .٠٠‏ 
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الربوبيّة والمربوبيّة إلى القرآن هي انعكاس ثقافة عصر النزول في النصّ الديني كا 
تسرّبت مفردات الجن والشياطين إلى القرآن من هذا الباب؟ 

-١‏ بشرية الوحي وتاريخانيته بالتقرير الذي يسرده أبو زيد لها محاذير كلاميّةٌ 
واضحة يشهد العقل والنقل بعدم صوابها. أهمّ هذه المحاذير ضرورة تسرّب الأمور 
الباطلة وغير الصحيحة إلى القرآن الكريم» وال حال أن الله في الآية الكريمة: للا يأتيه 
م مو ےہ کے ارا داع کک او الل ب د - 8 5 3 
بطل مخ بن يَدَيَهِ ولا من حَلَفِوه دريل مّنَ ڪر َي 4 ينزه ساحة القرآن الكريم 
بصراحة من تطرّق أيّ نوع من أنواع الباطل إليه. هذا مضاقا إلى أن صدور الكذب 
والباطل عن الله (معاذ الله) خلاف كونه خالقًا وربًا حكيمًا بحكم العقل» حسب 
الإيضاح الذي مر بنا في هذا الفصل. 

المحذور الآخر هو أن الإصرار على أن القرآن (نتاج ثقافي)» وأن الواقع الثقافيّ 
والاجتماعيّ هو أل النص القرآني وآخره لا ينسجم مع كون الوحي ذا وجودٍ بو 
متعالٍ على الألفاظ» وعلى الرغم من اعتقاد أبو زيد بالمصدر الإلهي للوحي. إلا أنه 
ينفي أيّ وجود قبلي سابق للقرآن» ولا يوافق الفكرة العقديّة القائلة إن القرآن الوحى 
إلى الرسول ب له مراتب وجوديّة فوقانيّة وروحانيّة» وما نزل على الرسول اء هو 
تة التنزل:هن تلك الراب الوحودية: 

يقول أبو زيد: "إن النصّ في حقيقته وجوهره منتج ثقاني» والمقصود بذلك أنه 
تشكل في الواقع والثقافة خلال فترة تزيد على العشرين عامًا. وإذا كانت هذه الحقيقة 
تبدو بديهيّة ومتفقا عليهاء فإن الإييان بوجود ميتافيزيقي سابق للنص يعود لكي يطمس 
هذه الحقيقة البديهيّة» ويعكر من نّم إمكانيّة الفهم العلمي لظاهرة النصّ. إن الإيهان 
بالمصدر الإلحيّ للنص» ومن ثم لإمكانية أيّ وجودٍ سابق لوجوده العيني في الواقع 
والثقافة» أمرٌ لا يتعارض مع تحليل النصّ من خلال فهم الثقافة التي ينتمي إليها"7). 

تكشف بعض الآيات القرآنيّة بكل صراحة عن حقيقة أن القرآن المنزل له أصله 


2 


E 


. ٤١ سورة فصلت» الآية:‎ )١( 
. نصر حامد أبو زيد» مفهوم النص» دراسة في علوم القرآن» ص1۸‎ )۲( 
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ومرتبته الوجوديّة الأعلى التي هي من حيث المرتبة وا منزلة مُقدّمة وسابقة للقرآن 
e‏ 
> ل لوان يړ © ف کي ڪون © د مَس إلا هروب © تيل ِن 

َب ألمي ٠(4‏ 
« ول رفو يجيد فى کج تخاو 0 
« اسار لماك سود وينم ا 

ا 
أعلى في عالم المثال والعقل والوجود الأسمائي» وهو ما يسمونه بتطابق عوالم الوجود. 
وهو ما أشرنا إليه في هذا الفصل تحت عنوان ماهية الوحي ولّمّويته. 

وعلى كل حال فالادّعاء أن القرآن كله حصيلة حوادث ووقائع وواقعيات ثقافيّة 
واجتماعيّة في عصر النزول وليست له أيّ هويّةٍ قبليّة سابقة» ما يتعارض مع صريح 
العقل والنقل. 

۳- أشرنا إلى أن المشروع الأصلي لنصر حامد أو زيد هو دراسة علمية-تاريخية 
للنصوص الدينية» ومطلوبه في هذه الدراسة هو أن نعتقد ببشريّة النصّ الدينيٌ وتاريخيّته 
لنصل عبر ذلك إلى الاعتقاد بأن المعنى الأصلي للنصٌ الدينيٌ يختص بالواقعيّات الثقافيّة 
والاجتاعيّة لعصر النزول؛ لذلك فهو ذو طابع تاريخيٌ ومحصورٌ داخل أسوار الواقعيات 
الثقافيّة واللسانيّة لعصره. 

وعليه» فنحن في العصر الحاضر إذ نعيش واقعياتٍ ثقافيّة واجتاعيّةَ مختلفة عن 
عصر حدوث النصّ الدينيٌ فمن اللازم أن نطابق النصّ الدينيٌ مع الواقعيات الثقافيّة 
والاجتاعيّة لعصرناء وبدل الاكتفاء بالمعنى الأصلي التاريخي للنص يجب أن نفتش عن 
)١(‏ سورة الواقعة» الآيات: .۸٠*-۷۷‏ 


(۲) سورة البروج» الآيتان: ۲۲-۲۱. 
(۳) سورة الزخرف» الآيتان: ٤-۳‏ . 
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فحوى (مغزى) النصّء فنصل بالتأويل المجازي لعلامات النص إلى فحواه. 

ويصرح أبو زيد أنه استعار التمييز بين (المعنى)» و(المغزى) من إريك هرش 
والصفحات الأولى من كتابه (الاعتبار في التفسير)(©). 

حول هذه الفكرة ثمة نقطتان نقديتان تعود إحداهما إلى تصوره وفهمه لكلام 
إريك هرش» وتتعلّق الأخرى بأصل مشروع الوصول إلى (المخزى) عن طريق التأويل 
المجازي. النقطة الأولى هي أن تمييز أبو زيد بين (المعنى)» و(الفحوى) ليس له أي علاقةٍ 
بتمييز هرش بين (المعنى 1263101115)) و(المعنى ل أو المعنى بالنسبة إلى عع ةع 5 تمع 51). 
وكا أؤردنا في مواضع من فصول سابقة عندما شرحنا رؤية هرش» فان ما يسميه 
(المعنى) أو (المعنى اللفظي 102631118 761111) يتعين حول حور نبّة المؤلف وقصده. 
وهو قايث لآ تبان این وه لدأ ئ فيل بأ مور اورا فة ال ا ا 
في الصورة التي يرسمها أبو زيد ل(المعنى) لا يخصّص أيّ نصيب أو حصّةٍ لقصد 
(intention)‏ المؤلف» ويتحو متك عتلمًا ومتغاياتمامًا عن إريك و دغل 
محوريّة الواقعيات الاجتماعيّة والنسيج الثقاني» وكذلك فهم المعاصرين للنصٌ. 

ولإيضاح هذا الفارق لا بد من ملاحظة تعريف أبو زيد ل(المعنى) الذي يقول 
فيه: "المعنى يمثل المفهوم المباشر لمنطوق النصوص الناتج عن تحليل بنيتها اللغويّة 
في سياقها الثقافي» وهو المفهوم الذي يستنبطه المعاصرون للنص من منطوقه. بعبارة 
أخرى: يمكن القول إن المعنى يمثل الذلالة التاريخيّة للتصوص في سياق تكوّنها 
وتشكلها"(". 

المعنى من وجهة نظر هرش حالة ثابتة غير سيّالة؛ لأثها تتعلّق بقصد المؤلّف ونيّته 
في لحظة خلقه للنص» أما حسب فهم أبو زيد فالمعنى أمر سيل غير ثابت؛ لأنَّ الدلالة 
المعنائيّة للنص مقترنة بعلاماتٍ تكوّنت على أساس واقعياتٍ ثقافيّ واجتماعيّة» وبذلك 
عند تخر الظروق“الثقافية والاجداغيّة: يتخ مدلول هذه العلاماك ومضموهها: 
(۱) نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الديني» ص7١‏ 7. 
(۲) المصدر نفسه. 
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وعلى كل حال» من الواضح أن تصوّر هرش للمعنى يختلف كليًا عن رأي أبو زيد. 
النقطة الثانية هي أن فهم أبو زيد ل(الفحوى) لا يتناسب هو الآخر مع تصوّر 
هرش ل(المعنى بالنسبة إلى)» فمن وجهة نظر هرش كل الأمور التي تحصل وتُجترح 
حول معنى النص بعد الفراغ من معنى النص (بعد الفراغ من معرفة المعنى الذي 
يقصده المؤلّف)» ابتداءً من النقد والفحص والحكم ووصولا إلى تغيير موقف الكاتب 
بخصوص نصّه القديم» كلها تتموضع في دائرة (المعنى بالنسبة إلى). كما إن أمورًا مثل 
استنطاق النص وتطبيق معناه على الظروف والأوضاع الجديدة هي جزء من (المعنى 
بالنسبة إلى)» لكر“ (الفحوى) و(المغزى) عند أبو زيد ليس شيئًا حول (المعنى)» ولا 
هو فحص ودراسة للعلاقة بين (المعنى) أو أمر خارج المعنى» إِلَّا (الفحوى) هي 
ادف جو ا او ا ی کل من مفسّر النص ومأؤّله مهمّتين على 
عاتقهماء إحداهما اكتشاف (المعنى)» وهو العودة إلى الأصل والمعنى التاريخي للنص» 
والثانية هي التوصّل إلى (الفحوى) التي هي الهدف النهائي من قراءة النصّ. وخلافا 
لإريك هرش الذي يعدّ (المعنى بالنسبة إلى) مسبوقًا ب(المعنى)ء ويمكن التوصّل إليه 
والكلام عنه بعد الفراغ من تعيين المعنى» لا يعتقد أبو زيد بهذا التقدّم والتأخر» فيقيم 
بينهما علاقةً جدليّة ديالكتيكيّةٌ ثنائيّة الطرفين؛ بل ويعدٌ اكتشاف (المعنى) حركة تبدأ 
من (الفحوى). 
يقول في هذا السياق: "يمثل اكتشاف الدلالة (المعنى) العودة والرجوع إلى الأصل» 
في حين يمثّل الوصول إلى المغزى الهدف والغاية من فعل القراءة... ومعنى ذلك أن 
التأويل حر كة متكررة بين بُعْدَي (الأصل) و(الغاية) أو بين (الدلالة) و(المغزى)... إِنّها 
حركة تبدأ من الواقع/ المغزى لاكتشاف دلالة النصّ/ الماضيء ثم تعود الدلالة لتأسيس 
المغزى وتعديل نقطة البداية» ودون هذه الحركة البندوليّة بين المغزى والدلالة» يتبدد 
كلاهما... ومن الضروري هنا التأكيد أن المغزى الذي يمثل نقطة البدء في القراءة مغزى 
افتراضيّ جنينيّ قابل للتعديل أو النفي أو الإثبات طبمًا لا تنتجه القراءة من دلالة"(7. 


.١١5ص نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الدينى»‎ )١( 
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ا ال ل ا لل 
السيّال والنسبيّ للنصّء فهي ألا تسمح للقارئ بتوسيع معنى النصّ وتحريره من 
دلالته التاريخيّة المحصورة داخل أسوار الواقع الثقائّ واللغويٌ لعصر نزول النص 
وتكونه. وثانيًا آَئّْا تسمح للقارئ بإعادة تأويل تلك العلامات اللغويّة القابلة للتوسيع 
والتأويل حسب ما يقتضيه الواقع الثقانّ والاجتاعيّ لعصره وزمانه» فيعمد إلى 
اجتراح (قراءة عصرية) للنص يسميها (فحوى النص). تتحول فحوى النص وتتغيّر 
وتتصف بالسياليّة حسب القارئ وحسب انتماءاته الثقافيّة والتاريخيّة» وحسب التطوّرات 
اللغويّة أيضًا. 

إن هذا التقرير للفحوى لا يمكن أن ينسب إلى الله وإلى صاحب النصّ الديني 
بأيّ معيار أو مؤشر أو ميزانٍ كفحوى وهدف نهائي من قراءة النص. الغاية من 
المواجهة المعنائيّة الع -في المناخات الدينيّة والإيمانية على الأقل- هي استنباط مراد 
المتكلّم وقصده من الكلام والنصّ الدينيء بين| الفحوى طبقا لتقرير أبو زيد ليست 
سوى تطبيق تأويٌ للنصٌ على الواقعيات الثقافيّة لعصور قرّاء متنوّعين متعدّدين على 
خلفيّة التحوّلات التاريخيّة. وإصرار أبو زيد على ضرورة التواصل بين الفحوى 
والمعنى وعدم ابتعاد التأويل الكاشف عن الفحوى ابتعادًا كبيرًا عن المعنى الأصلي 
التاريخي, لا يعالج هذه المشكلة. 

4- من النقاط الغريبة جدًا في كلمات أبو زيد تأكيده على نفي الوجود العيني 
والحقيقي لأمور من قبيل السحرء والجن» والشياطين» والحسد والتعويذات... إلخ» 
الواردة في القرآن الكريم» وأنْ هذه الأمور تسرّبت إلى القرآن لمجرد اعتقاد الناس بها في 
ا لا ردي تي ااا 
تعد من ضمن الشواهد التاريخيّة وهي ما ينتمي إلى الماضي؛ فليس فيها رسالة للبشر 
المعاصرين الذين ابتعدوا عن الاعتقاد هذه الأمور والأشياء» وحتى في إطار التأويل 
المجازي لا يمكن استخلاص فائدة معنائيّة من هذا الصنف من النصوص الدينيّة(") 


(۱) نصر حامد أبو زید» نقد الخطاب الدینی» ص .۲٠۰۷-۲۰۳‏ 
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تعد هذه الفكرة هشّة وغير مسوَّغةٍ منطقيًا من جهتين: الجهة الأولى هي أنه لا 
يقيم أيّ دليل على نفي واقعبّة هذه الأمور. وإذا أراد شخصٌ بفضل تغليب النزعة 
ا ا ا ا لاعتفا د و و 
فستكون التتيجة ليست إنكار هذه الأمور فحسب» بل إنكار كل وجود غير ماديّ ابتداءً 
من الله وملائكته إلى الجنة والجحيم والحياة بعد الموت» ومطلق (الغيب) المقابل لعالم 
(الشهادة). مضافا إلى ذلك أن الحس والتجربة والاكتشافات العلميّة المعتمدة عليها 
لا تتحدّث ب(لغة ا لحصر)ء ولا تستطيع دحض أوإنكار الوجودات والعلاقات العينيّة 
وراء التجربة؛ وهذا فإن اكتشاف العلاقات التجربيّة بين الظواهر الماديّة لا يسعه إنكار 
تأثيرات العوامل غير الماديّة مثل استجابة الدعاء» والمعجزة» والإرادة الإلهية في أحداث 
العالم المادي. 
المشكلة المنطقيّة الأخرى هي إن اعتقاد مجموعة من الأفرادء أو تغيير هذا الاعتقاد 
من قبل جماعةٍ أخرىء لايمكن أن يمثل معيارًا ومؤشّرًا على الوجود العيني لشيءٍ أو 
نفي الواقعيّة والوجود العيني عن شيء؛ فكون الناس في الماضي» في آي عصر وزمن 
غابر يعتقدون بشيءٍ غير حسوس وغيبيّ مثل الجن أو الشياطين» لا يمثل شاهدًا على 
واقعيّة هذه الأمورء ولا أنَّ عدم اعتقاد كثير من الأفراد الغربيين المعاصرين بهذه الأمور 
يشكل موشَرّا ودليلًا على عدم وجودها ولاواقعيتها. إذَا من الغريب أن ينكر أبو زيدء 
بهذه الصرامة وبطريقة غير منطقيّة» الوجود الواقعي لهذه الأمور والموجودات على 
الرغم من كل هذه الآيات القرآنيّة والأحاديث النبويّة وغير النبويّة التي تتحدّث عنها. 
والذي يبدو أنه قد غفل عن أن المجتمع المشرك في الحجاز خلال عصر نزول القرآن 
كان قد شهد في السابق أديانًا توحيديّة وإبراهيميّة» وكانت لبعض معتقداته جذورها 
الإلهيّة والتوحيديّة. وقد نوّه كثيرون بأن مفاهيم أساسيّة وردت في النصّ الوحياني من 
قبيل (الله» والنبي» والقيامة» والجنة» والجحيم» والملائكة» والجن» والشفاعة» والتقوى. 
والكرامة» والكفرء والإسلام» والإيان» والوحي» والغيبء والدنياء والآخرة» ويوم 
الحساب) وبعض مفردات الفقه الإسلامي؛ كانت كلها معهودةً معروفة لدى العرب 
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خلال عصر نزول الوحي7". وم يكن ذلك بسبب أن القرآن كان منفعلًا متأثرًا بثقافة 
عصره؛ بل أن الأديان التوحيديّة كانت لما جذورها وبصهتها في تلك البلاد» وقد نزل 
القرآن استمرارًا لنبوّة باقي الأنبياء التوحيديين. 

د- يعرض نصر حامد أبو زيد في بعض كتاباته» وبطريقة غير مسوغة» صورة 
مشوّهة وغير صائبةٍ للاعتقاد بإِهيّة النص الديني» وعدم بشريّته؛ فيقول على سبيل المثال: 
"إن القول بإلهيّة النصوص والإصرار على طبيعتها الإلميّة تلك يستلزم أن البشر عاجزون 
بمناهجهم عن فهمها ما لم تتدخل العناية الإلهيّة بوهب بعض البشر طاقات خاصّة 
تمكنهم من الفهم» وهذا بالضبط ما يقوله المتصوّفة. وهكذا تتحوّل النصوص إلى نصوص 
ميتكلعة عل فى الاه الغلاي ا ا ر و قفر ا 
إا قوَةٌ إلهيّةَ خاصّة. وهكذا يبدو وكأن الله يكلّم نفسه ويناجي ذاته» وتنتفي عن 
النصوص الدينيّة صفات (الرسالة)» و(البلاغ)» و(الهداية)» و(النور)» إلخ". 

ولا يخفى على المطّلعين على قضايا العرفان والعرفاء والصوفيّة والعلماء المسلمين 
البارزين أمّهم لم يقولوا إطلاقا بتعذّر الوصول الدارج المألوف إلى ظواهر معاني القرآن 
بسبب إيم|نهم به كتابٌ إِهيٌ له هويّته المتسامية العالية السابقة لهذا العالم» وبسبب نزول 
حقيقة القرآن عن مراتبها الوجوديّة العلياء ولآنه ذو بطون وطبقات معنائية عدة. 
وكنموذج لذلك» أشير إلى شذرات من كلام المفشر الكبير في عصرنا العلامة محمد 
حسين الطباطبائي (رض) والذي كان -من باب الاتفاق والمصادفة- عارفًا صوفيًا 
ورعًا إلى جانب كونه مفسّرًاء ومعترفًا معتقدًا بجميع المباني الوجوديّة والميتافيزيقية 
للقرآن التي مباجمها أبو زيد شد الحجوم: "القرآن ما يناله الفهم العادي"("). و"القرآن 
يذكر بصراحة بأنّهِ يخاطب الناس ويتكلم معهم ببيانٍ قريب من آفاق فهمهم"7", 
)١(‏ هدايت الله جليلي» (الوحي في لغته المشتركة مع البشر ولسانه المشترك مع القوم)» ص47 . 

(۲) نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الديني» ص97١.‏ 


(۳) محمد حسين الطباطبائي» الميزان في تفسير القرآن» ج5» ص٠۲‏ . 
() المصدر نفسه» ج57 ص7؟59. 
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و"الله يتحدّث للناس بلسانهم عند دعوتهم وإرشادهم"("). لكن الوصول إلى بواطن 
القرآن» وإدراك عمق معانيه التي هي وراء تملكة معانيه الظاهريّة وحدودهاء يحتاج إلى 
قابلياتِ وقدراتٍ خاصّة»ء وعلى رأسها تزكية النفس وتهذيبها وطهارة الباطن» وهو ما 
لا يتاح للنفوس العادية المألوفة؛ فإصرار أبو زيد على خروج النصوص عن دا ة فهم 
البشر العاديين كلازمة لإلهيّة الوحي إصرارٌ وكلامٌ لا أساس له ولا سند. 

-٦‏ أشرنا في الفقرة الأولى من هذا النقد إلى أن ثمّة تقريرًا معتدلّا صحيحًا للوشائج 
بين القرآن والواقع الثقاقّ والاجتماعيّ في عصر النزولء إلا أن اللوازم الأنطولوجيّة 
والإبستمولوجيّة التي يقصدها أبو زيد لا تترتب إطلاقًا على هذا التقرير؛ لأنّه لن تنبثق 
عن هذا التقرير» ولن تكون من إفرازاته واستحقاقاته إلزامات وضرورات يؤكدها 
أبو زيد في كتاباته في ما يتعلّق بأسلوب التعامل مع قراءة النصوص الدينيّة من قبيل: 
ضرورة التأويل المجازي» وجعل الفحوى غاية وهدفا بدل المعنى» وضرورة اعتبار 
كفن القع ال فقو اهن قارب ترق كنهذ لقي ال فل أن غ 
الدين لا تغرس في فراغ» وترعرع شجرة الدين وتعاليمه ونموها وازدهارها لا يحدث في 
اللامكان؛ فمن الطبيعي أن يندك الوحي الإلي بتيّارات زمن الوحي وأحداثه» وأسئلة 
الناس آنذاك» وقضاياهم ونزاعاتهم واختلافاتهم» حتى يتكون المجتمع الديني والإياني 
في ظل هداية الوحي تدريهيًا وتنجذّر الثقافة والتربية الدينيّة في الجيل الأول من متلقي 
الوحي. إن افتراض أن الوحي الإِلميّ لا يتلوّن على الإطلاق بألوان الأحداث والظروف 
2 زمانه واحتياجات متلقَيه الأوائل واهتماماتهم وقضاياهم» يعني بالطبع تجريد الوحي 
وتغريبه عن واقع حياتهم» وخفوت دور الدين في هداية مسيرة ا لحياة الفردية والاجتاعية 
وفيادتها. 

وعليه» فأصل ارتباط الوحي بالواقعيات والأحداث المهمّة في عصر النزول أمرٌ 
لأسيل إل إنكارء بيد أن هذا الآمر لا قك رسالة الدين :وما مع المعرفية وال عة 
والأخلاقيّة بالظروف الزمانيّة والمكانيّة لتلك الوقائع والأحداثء ولا ينال من حقيقة 


. ٠۷١ص‎ »۲ محمد حسين الطباطبائي» الميزان في تفسير القرآن» ج‎ )١( 
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أن الوحي متنرّل من حقيقة وجوديّة أعلى (أمّ الكتاب» اللوح المحفوظ؛ الكتاب 
المكنون). وفضلا عن البحوث العقليّة والفلسفيّة العميقة حول وجود علم إِهيّ سابق 
بكل التفاصيل والأحداث قبل وجودها (ومنها أحداث وتفاصيل عصر نزول الوحي)» 
فان القزان ذاته يعد كل المربجوذانف والتقاضيل وال افر لوقه من قبل الله ومعلومة 
عنده ومشمولة بالتقدير الإلحي: ا ل سىء حَلَفَنَهُ مدر 4 واه عار مَا نَمِل 
ڪل انق وما يڪ ااام وما کردا ڪل طَيْءِ دده بوشڌار 04. 

إن تعبير (كل شيء) لا يشمل الأشياء والموجودات فقطء بل يشمل الأفعال 
والحوادث أيصًاء ودائرة العلم والقدرة والتقدير الإ مي تستوعب كل ما في الوجود. 
إلى درجة أن الله يخاطب نبيّه موسى ا في القرآن مخبرًا له بأن مجيئه إلى جبل الطور في 
هذه الليلة وني هذه اللحظة كان مقدّرًا من قبلٌ: « و جت عل قَدَرِ موی 4 7ء ك 
إن بعثة النبي موسى لائ من جبل الطور حدث بِشّر به الله أمّ موسى منذ أن أوحى إليها 
رميه في نهر النيل» لقد قدّر الله تعالى أن ينجو هذا الطفل بعد رميه في النهر ويُعاد إلى 
اله ويكرن لا من الرسبل الان ر ا إن مساك لوي داعت 
َيه اليه في اب ولا ماف ولا حر إلا رآ َك اول مِنَ لْمَرَسَلِينَ 04. 

وعلى هذا الأساس فنزول القرآن الكريم تدريجيًا على مدى (۲۳) عامّاء وارتباط 
بعض آياته بأحداث ذلك العصر وملابساته لا يتناقض إطلاقا مع هويته المتعالية السابقة 
في مدارج العلم الإِللهيّ» وإن تفاصيل الأحداث موجودة في الوجود البسيط لمراتب العلم 
الإلمي بصفة الوحدة والبساطة؛ لذلك بخلاف تصور أمثال نصر حامد أبو زيد, لا 
تستدعي الوشائج القائمة بين بعض الآيات القرآنيّة وبين أحداث العصر النبويّ وواقعيّاته 
القولّ بحدوث القرآن» ولا تنفي الوجود لقب السابق للقرآن في مراتب أعلى. 


.54 سورة القمرء الآية:‎ )١( 
.8 سورة الرعده الآية:‎ )۲( 
. ٤١ سورة طه» الآية:‎ )۳( 
.۷ سورة القصص» الآية:‎ )٤( 
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كان تركيزنا في هذا البحث- وفقا لما وعدنا به في مطلعه - على تقرير نصر حامد 
لوقيو ؤوة ود سوا لارا ان اراو تقارين عر هذا ال ضيوع 
اقش عاذة يك غتوان تار القرآن تثقافة عضر النزوله:ويشتقد كانت السطور أن آنا 
زيد من بين غيره من أنصار هذه النظريّة خاض فيها بتفصيل وتدقيقٍ وتقعيدٍ أكبر؛ 
للك EEE‏ اوسن E‏ ل رانة ود 
أيضًا الخطوط النقديّة العامّة لسائر تقارير هذه النظريّة وأشكاها. 

وني خاتمة هذا الفصل يبدو من النافع التذكير بن ما نت مناقشته حول تأثير المباني 
والمرتكزات -سواء المرتكزات التوحيديّة أم مرتكزات علم القرآن- في التفسير كان 
انتقاءً وانتخايًا لبعض المرتكزات» تمّ اختيارها دون غيرها لأهميّتها أو لندرة طرحها 
ومناقشتها في سائر المصادر والكتابات؛ لذلك تجتبنا البحث التفصيلٍ في سائر 
المرتكزات» رعاية للاختصار ولعدم ضرورة ذلك بسبب مناقشتها في أعمالٍ أخرى. 

وتنطبق هذه النقطة الأخيرة على المواد والمحتويات الواردة في الفصول الأخرى 
من هذا الكتاب» فهذه القاعدة أو الضابطة تصدق على جميع المحاور والبحوث التي 
تطرقنا إليها في هذا الكتاب» وثمة مساحات واسعة وأغوارٌ بعيدة مهلمّةٌ هذه البحوث 
والمواضيع» إن من الناحية الموضوعية وإن من حيث عمق البحوث» يتمتى كاتب 
السطور أن يقطع جيل جديدٌ من الباحثين والفضلاء الشباب الدؤوبين خطوات وائقةً 
راسخة لسيرها واستكاها وإثرائها. 
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تمهيد 


إن التفسير الذي يعني توضيح وإبانة الشيء الذي ليس ضروريًا ولا واضحًاء 
والتفسير الذي يعني إماطة اللثام ورفع الستار عن وجه الجملة أو اللفظ الذي لا يكون 
معناه واضحًا وبيتاء إن التفسير بهذا المعنى هو موضوع نظريٌّ -كالآراء النظريّة الأخرى- 
لا بد أن يرجم إلى البديبيّ ويصبح ميا في ظل المعنى البّن الواضح» ولا فرق من هذه 
الناخية بين المقرد والقضيّة؛ لن المنادئ العصصورية كالمبادئ] التضديقية؛ تارة ضر ورية 
وتارة نظريّة» والتفسير جار في كلا القسمينٍ (أي المفرد والقضيّة). 

والتفسير نحو من التصديق؛ لأنّه الحكم بأن هذا هو معنى الآية» وهو مقصو د الله 
منهاء فهذا هو نوحٌ من القضيّة والمسألة؛ ولذلك فإِنَ علم التفسير -كالعلوم الأخرى- 
له مبادئ ومسائل» وكا سبق فإنّه ينبغي أن يؤخذ في تعريفه قيد: (بقدر الطاقة البشريّة). 

والتفسير لكل كلام - أعم من أن يكونْ كلامًا دينيًا أو غير ديني» والديني أعمّ من 
كط ترا نا ا - يجب أن يكون منهجيًا كي يمكن إسناده إلى من صدر منه 
ذلك الكلام؛ فلا يمكن أن تفسّر كلام أي متكلم برأيك ثم تنسبه إلى ذلك المتكلّم» 
وھ هذه الناتحية ا قزق بين الكلام لقي وقرف بون كان ای بارا 
للنصوص الدينيّة يقترن بخطر العقوبة الإطهيّة. 

والتفسير بال رأي إِمّا أن يكون بسبب (الجهل) في مقابل العلم والوعي» أو بسبب 
الول رمال تتاو يو وى يحي د ددا وريم إلى التقص في العقل النظرييء 
والآخر يرجع إلى النقص في العقل العملي. فكل آية فشر خلافًا للقواعد العلميّة: 
لوَيْعَلَمُهُمُ ألْكِتبَ رأة وخلافًا للفضائل النفسانيّة: يريهز فتفسيرها 
تفسيرٌ بالرأي» ومن هذه الناحية لا فرق بين آيات الدعوة العامّة وآيات الأحكام 
والمعاززف الخاضةءد يعني أن الأمر الصريح والنصٌ والضروريّ ليس بحاجة إلى التفسير 
سواء كان من سنخ الدعوة والهداية العامّة أم كان ناظرًا إلى بيان الأحكام الفقهيّة 
وأمثاهاء وأمّا الأمر غير الضروري الذي يدعو إلى الاستفهام والتأمّلء فاا هو نظري 
وغير صريح» فيحتاج إلى التفسير» وهنا لا يصح التفسير بالرأي. 
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ومن التفسير بالرأي» التفسيرٌ غير المطابق لموازين ومعايير المحاورة والمفاهمة 
العربيّة» وأيضًا غير الموافق لأصول ولقواعد العلوم العقليّة المتعارفة» وكذلك التفسير 
غير المنطبق مع الخطوط الكليّة للقرآن نفسه. وأمّا التفسير المنهجيّ والعلميّ المصون 
من الآفات والعيوب المذكورة» فهو تفسيرٌ جائزٌ وصحيح. والشاهد على اختصاص 
التفسير بالرأي بها ذكر هو أن النصوص الناهية عن التفسير بالرأي محفوفةٌ بقرائن 
متعدّدة؛ لأنه قد جاء في بعض هذه النصوص: «من فر القرآنَ برأيه فقد افترى على 
ل کل شاا 
ضلالةٍ سبيلها إلى النار) . ففي هذا الحديث جعلى التفسير بالرأي إلى جانب الإفتاء 
بغير علم» وكلاهما قد عدّهما بدعة. ومن الواضح أن المقصود من الإفتاء بغير علم هو 
الإفتاء بالرأيء وإلَّا فان المجتهد الجامع لشروط الإفتاء وإنْ كان يبيّن رأيه لكنّ ذلك 
الرأي العلميٌ ليس أبدًا مصداقًا للفتوى بغير علم. أمّا في التفسير بالرأي فان الأمر 
رانف 1 

وقال أمير المؤمنين اا: «قال الله جل جلاله: ما آمنّ بي من فسّر برأيه کلامي» وما 
عرفني من شبّهني بخلقي» وما على ديني من استعملٌ القياسٌ في ديني»7"). ففي هذا 
الحديث جعل التفسير بالرأي إلى جانب تشبيه الخالق بالمخلوق» وفي حكم القياس 
بالدين» وكلا الأمرين بعيد عن العلوم المتعارفة والأصول العلميّة البيّنة» وبالنتيجة 
فهما من الجهل» وليسا من العلم. 

وقال الإمام الصادق لبه الي في جواب سؤال حول القضاء والحكومة: من حكم 
برأيه بين اثنین فقد كَمَرَ ومن فسّر برأيه آيةَ من كتاب الله فقد كَمَرَا . في هذا الحديث 
ذكر التفسير بالرأي إلى جانب الحكم المستند إلى الجهل والهوى» أي أن قضاء الحاكم 
إذا لم يستند إلى العلم الناشئ من الأدلّة والشواهد أو الشهادة واليمينء فإنّه مستندٌ إلى 
(۱) تفسير البرهان» ج۱» ص۱۸. 


(۲) المصدر نفسه» ص۸٠‏ . 
(۳) المصدر نفسه» ص5١‏ . 
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رأي الحاكم وهواه فحسب. وتفسير القرآن بالرأي هو أيضًا بهذا المعنى» فإذا لم يكن 
التفسير طبقا لقانون التفاهم والمحاورة من جهة؛ ومطابقًا للشواهد العقليّة والقرآنيّة 
من جهة أخرى, وللشواهد الروائيّة في موضع الحاجة وعدم لزوم الدور من جهة ثالثة 
فاه تفسيرٌ مذموم. 

ومن الطبيعي أن تكون الشواهد العقليّة والأدلّة العلميّة وما يستنتجه البشر عن 
طريق العقل لا الوهم والخيال والقياس والظنْء من جملة مصادر تفسير القرآن» 
وليست جميعها. وعليه فإن من اللازم البحث في المعارف القرآنيّة من جهة» والتأمّل في 
جميع الأحاديث وشواهد السيرة وأسباب النزول التابعة من جهة أخرى» ومهذا تتضح 
معاني بعض الأحاديث الناهية عن التفسير بالرأي. 

مثلاء ما جاء عن الإمام الصادق ال من قوله: اليس شي أبعدٌ من عقول الرجال 
منه [القرآن] ٳِنَ اليه لتنزلُ وهُا في شيءِ ووس طها ني شيءِ وآخرّها في شيءِ وهو کلام 
متصلٌ ينصرف على وجوه»'. ناظرٌ إلى النهي عن الاستبداد في الرأي في فهم القرآن 
الكريم» أو البحث عن كنه الآيات وباطنهاء أي لا يح لأيّ مسر أن يفسر ية من 
القرآن اعتمادًا على الشواهد العلميّة والبراهين العقليّة وحدهاء ويغفل عن الشواهد 
النقليّة الأعمّ من القرآنيّة والروائيّة والتاريخيّة» أو أن يقول بالجمع بين الأدلّة العقليّة 
والنقليّة» ويدّعي التوصّل إلى معرفة كنه الآيات ويقول: إِنْ رأيي موافق لبواطن 
أوأعماق المقصود القرآنّ: إِذَا فمثل هذه الروايات ليست هي بصدد النهي عن أصل 
التفسير العلمي» ولا بدف إلى منع حجيّة ظواهر القرآن. وكا أأشير سابقًا وهو يظهر 
أيضًا من التشبيه بالقضاء» فإن حكم التفسير بالرأي كحكم القضاء بالرأي بين 
المتخاصمين. إذ أن هذا الرأي حتى لو صادف الواقع أيضًا فهو على الرغم من أنه حك 
ذو خسن فعلِّء لكنّ القاضي الجاهل بسبب فقدانه الحسن الفاعل» ولأجل تيه 
الوقيح وتجاسره القبيح يستحق الجزاء الإلحيّ والعقوبة بالنار. وكذلك حكم التفسير 
بالرأي. فقد جاء في خصوص باب القضاء: «رجلٌ قضى بح وهو لا يعلمٌ فهو ني 


. ١5ص‎ »١ج تفسير البرهان»‎ )١( 
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النار»7". فإذا ما ارتقى رجل سّدَةَ القضاء ظا وزورًاء وراح يقضي ويحكم عن جهل 

فهو من آهل جِهتّم» وإن كان حكمه مطابقًا للواقع. نعم» يمكن أن تكون عقوبة مثل 

هذا الحاكم أقل من عقوبة الحاكم الذي يتو منصب القضاء بغير علم ويحكم خلاف 
الواقع أيضًا. وني مسألة التفسير بالرأي يوجد مثل هذا ا ولكن أصل 
الحرمة الفقهيّة وجهنم الكلاميّة باقية في محلّها. الباق مع المضام يدوك عم 
والتفسير بالرأي هو المبادرة مع الجهل؛ TS‏ ا فإذا كان 

لدى مثل هذا المفسّر علم بالخلاف فإن وزرَه سيغدو أكبر وعقوبته مضاعفة. 
وما تقل عن بعض القدماء من نّم كانوا يبتعدون عن تفسير القرآن» ويتجتبون 

الإقدام عليه فهو شبيه باحتراز جماعة من المحتاطين عن الفتوى» وأيضًا عن التصدّي 

للقضاء وفص الخصومات؛ ولذا إذا كان معنى الآية واضحَ المعالم, فإِئّم لا يتركون 
التفسير عن دراية» وما جاء عن قدماء المفسّرين -أي الصحابة والتابعين لهم- فليس 
جميعه من سنخ التفسير الروائيٌّ» بل كان من نوع التفسير عن دراية» وكانوا يفسّرون 
تبعًا لاختلاف القابليّات ودرجات الفهم والاستنباط. ومن جهة أأخرى لو كان تفسير 
القرآن منحصرًا بحالات وجود الرواية المفسّرة للزم بقاء كثير من آيات القرآن بغير 

بتر لان الزوايات الأقورة فى بان اشر قليلة جذا. 

أقسام التفسير بالرأي 
إن الحالات الممنوعة في مضار التفسير بالرأي على نحو الإجمال هي: 

.١‏ التفسير مع الجهل بأصل مضمون أومحتوى الآية» أي أن المفسّر يستظهر ويفهم 
موضوعًا من الآية ويفرضه عليهاء مع أن هذا الموضوع غير مطابتق للبرهان» وفي 
هذه الجهة لا فرق في البرهان بين أن يكون فلسفيًا أو كلاميًا أو تجربيًا أو نقلي 
لأنَ برهان كل موضوع تابعٌ لسنخ ذلك الموضوع ومضمونه» فإذا كان مضمونه 
من المعارف التجريديّة» فإنَ إثبات ذلك المضمون يحتاج إلى برهانٍ فلسفيّ أو 
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كلاميّء وإذا كان مضمونه من المسائل التجربيّة» فإن إثباته يحتاج إلى شاهدٍ من 
المخدر والتجربة» وإذا كان من قضصص الأنبياء» وسير الأولباء هه فان إثباثه 
يحتاج إلى سند نق معتبر 
فإذا كان هناك موضوعٌ تاب لأحد الاختصاصات العقليّة أو النقليّة» وتم استظهاره 
من الآية بلا دليل» وفُرض عليهاء ثم حملت الآية على المعنى المفروضء فمثل هذا 
التفسير الجاهل تفسير بالرأي وغير جائز. والقرآن الكريم له في هذا المجال كلمة 
جامعة لا تختص بالتفسير» بل تتعلق بالنهي عن كل قولٍ بغير علم» وذلك في قوله 
تعالی: اوآ قف ما کی کت ہی ل إن لتم صر لفو كل وليك َا 
عَنَهُ سول #(0) 

”. التفسير مع الجهل بالإرادة الجديّة للمتكلّم؛ وإسناد المضمون إليه» أي أن يُستظهّر 
من الآية معنى معيّن بحيث يكون من جهة تبعيّته لبرهانه المناسب له الأعمّ من 
العقليّ والنقليّ والتجربيّ صحيحًا وتامًاء لكنه يحتاج إلى دليل معتبرٍ لإثبات الإرادة 
الجديّة للمتكلم» وأنّه أراد من الآية هذا المضمون بنفسه» والدليل الذي يضمن 
صحّة إسناد المضمون المذكور إلى المتكلّم إِمّا عقلّ أو نقَ» فإذا لم يتم تقديم دليل 
عق تامّ على استحالة أو بطلان المعنى الآخرء وعدم تناسب المضمون الآخر مع 
مفاد الآية» ولم يتم تقديم دليل نقلي معتبر على إرادة المعنى المذكور بالخصوص من 
الآية محل البحث. فإن إسناد الإرادة الجديّة والحتميّة لخصوص المعنى المعهود إلى 
المتكلّم هو من سنخ التفسير بالرأي المذموم والمنهيّ عنه. وتكليف المفسّر في مثل 
هذه الحالة هو الإسناد الاحتماليّ للمعنى المذكور إلى المتكلم» أي أن يعدّ المضمون 
المذكور أحد المعاني المحتملة لمراد المتكلّم ويقول: يمكن أن يكون المتكلّم قد قصد 
هذا المضمون. لا أن يقول: إن المتكلّم أراد هذا المعنى بعينه حتًا وم يرد سواه. 

۳. التفسير مع جهل الإرادة الجديّة للمتكلّم وإسناد الإرادة الاحتاليّة إليه» بأن 
يستظهر من الآية معنى معيّنًا مطابقًا للبرهان المناسب لفته وتخصّصهه. لكته قام 


.7"5 سورة الإسراء الآية:‎ )١( 
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الدليل العقلّ أو النقلّ المعتبر على أن المتكلّم لم يرد هذا المعنى حتًاء وهذه الآية 

التي هي مورد البحث» بل أراد مضموئًا آخر» ففي مثل هذه الحالة ليس الإسناد 

القطعيّ وحده ممنوعًا ويعدٌ من التفسير بالرآي المنهيّ عنه» بل حتى الإسناد 

الاحتماليّ للموضوع المذكور للمتكلّم سيكون له الحكم نفسه أيضًاء لأنّه مع قيام 

شاهدٍ عقلّ أو نقلّ معتبر على عدم إرادة الموضوع المذكور من قبل المتكلم» وأنّه 

أراد أمرًا آخرء لا يمكن عد المضمون المذكور من المعاني المحتملة لالآية. 

وعلى كل تقدير» فإ هذه الحالات جيعها ممنوعة من وجهة نظر القرآن الكريم؛ 
e‏ کک ...ارد 
رو لکت أن لايقووا کا إلا آل وو اف واا او چو لانت 
قوت أ تَمَقِلُونَ ١4‏ م لاه 
صحيح» والإسناد بغير علم يكون على قسمين: أحدهما: إن أصل الموضوع غير مطابق 
للعلم» والآخر: هو أن يكون الموضوع علميًا وصحيحًاء لكنّ إسناد الموضوع العلمي 
إلى الله يكون بغير شاهدٍ على ذلك» ولهذا فهو غير صحيح؛ لاه على الرغم من أن الله 
سبحانه لا يقول إلا بعلم» لكنّ المسألة في الآية محل البحث هي هل أن الله أراد هذا 
الموضوع العلميّ آم أراد موضوعًا علميا آخر» فهذا بحاجة إلى دليل مستقل. لام 
دلي على حصر الموضوع الصحيح فحينئذٍ يجوز إسناد ذلك الموضوع المحصور بعينه 
إلى الله سبحانه» وإلا فإنّهِ يسند إلى الله تعالى على نحو الاحتمال. 

والدليل القرآني الآخر على منع إسناد الشيء إلى الله مع عدم العلم بالإستناد هو 
قوله تعالى: « اولوت عل أله ما لا كمون 4 وذلك لان ما لا يُعلّم أن الله تعالى 
قد قاله» فلا يجوز نسبته إليه» ولو كان ذلك الأمر في نفسه صحيحًاء لكنّ إثبات تعلق 
الإرادة الجديّة لله سبحانه بذلك الأمر المعيّن من الآية محل البحث هو بحاجة إلى دليل» 
ES‏ الاموواة E‏ 
)١(‏ سورة الأعراف» الآية: ٠١۹‏ . 
(۲) سورة الأعراف» الآية: ۲۸؛ سورة يونس» الآية: 54. 
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وإذا كان ذلك الموضوع باطلاء كالشرك وعبادة الأصنام» فان إسناده إلى الله 
سبحانه افتراء عظيم» و(ظلم أفحش)» وإذا كان أصل الموضوع صحيحًا -وفي 
و 1ه امقس انيد إن ل والحالة 
الوحيدة التي يصح فيها إسناد الشيء إلى الله هي أن يكون الشيء في نفسه صحيحًا وأن 
كر اد دو إل الله ا 
.١‏ أمًا التفسير مع إسناد الموضوع على نحو الغفلة إلى الإرادة الجديّة للمتكلّم فيا إذا 
3 و 3 > ب 2 ا 
كان أصل الموضوع المستظهر من الآية محل البحث صحيحَاء والمتكلم أيضًا قد 
أراد هذا الموضوع الصحيح» لكنه لم يكن لدى المفسّر دليل وطريق لإثبات إرادة 
المتكلّمء أو آنه م يسلك ذلك الطريق» ففي مثل هذه الحالة يكون الحسن الفعلي 
متحقَقًاء ولكنّ الحسن الفاعلي غير متوفر؛ لأنّ المسّر قد أسند المعنى المذكور إلى 
الو دوق آنا ی فى ميك د هوه ال الان فر مدي 
وإن كان الفعل الأول وهو أضل اضناط اليش الد كرو من اة غل اليعفت 
صحيحًا. ومن هنا يمكن القول: إن المفسّر قام بعملين: أحدهما: واجد للحسن» 
وثانيها فاق له؛ لأن العمل الثاني وإن صادف الواقع لكن المفسّر لم يستعمل 
aT‏ ل ا 
دون الاصطدام الات لک يستحق التوبيخ على التجرّي. والمذمّة على 
تجاسره» وجرآته على المتكلم. 
؟. التفسير مع وجود الغفلة عن أصل المضمون فيم| إذا كان المعنى المعهود في نفسه 
صحيحًا والمتكلّم أيضًا قد أراد ذلك المعنى الصحيح؛ لكن المفسّر م جرا ي تحقيقٍ 
لا في صحّة صدور المعنى المعيّن إلى المتكلّم ولا في صحّة أصل المطلب» و قد فسَّرَ 
الآية بتخمينه فقط» وأسند المعنى التخميني إلى المتكلّم. 
فمثل هذا التجرّي والوقاحة يمكن أن يصدق عليه عنوان التفسير بالرأي» وهو 
علامة على أن المفسّر لا يبالي وفاقدٌ لما ينبغي له من عقال الاحتياط وحزام الحزم؛ لأنْ 
مثل هذا المفسّر مستحسنٌ لرأيه ومكتفٍ به» ولا يبحث عن الأدلة في استنباط ا موضوع 
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من الآية» وكذلك في إسناد مضموغا إلى المتكلّم» وليس له مرجع ومُستئَدٌ سوى ظته 
وزعمه» ولا يعتمد على أساس علميّ من الشواهد العقليّة ولا النقليّة» فهو معجبٌ 
برأيه ويتكلم بغير علم سواء طابق كلامه الواقع آم لم يُطابق. وهو في هذا التهوّر 
والاستخفاف لا يفرّق بين أصل استنباط الموضوع من الآية» وبين إسناد ما استنبطه 
الا ا ل ل ل ع لو يني 
دليل «مَنْ فسّر القرآن برأيه...2(0", أو إطلاق دليل ١مَنْ‏ قال في القرآن بغر علم... مَنْ 
تكلّمَ في القرآن برأيه»!" شاملٌ للحالات المذكورة من بعض الجهات. 


التفسير بالرأي من وجهة نظر المفسّرين 

يقول أبو جعفر محمّد بن جرير الطبري (ت: ١٠ه)‏ بعد نقل أخبار النهي عن 
التفسير بالرأي وبغير علم: "وهذه الأخبار شاهدةٌ لنا على صحة ما قلنا؛ من أن ما كان 
من تأويل (تفسير) آي القرآن الذي لا يدرك علمه إلا بن بيان رسول الله 4 أو 
بنصبه الدلالة عليه» فغير جائز لأحد القيلٌ فيه برأيه» بل القاكل في ذلك برأيه» وإن 
أصاب الحق فيه» فمخطئ فيم| كان من فعله» بقيله فيه برأيه؛ لأن إصابته ليست إصابة 
موقن آنه حق» وإِنَّا هي إصابة خارص وظان. 

والقائل ني دين الله بالظنَ قائل على الله مالم يعلم . وقد حرم الله جل ثناؤه ذلك في 
كتابه على عباده فقال: إوَأن تقولا عل ا ما ]ا مون ١#‏ " وبعد ذكر الآية ينقل حديث 
الرسول الأكرم : «من قال في القرآن برأيه فأصاب فقد أخطاً» أي أن من يفسّر 
القرآن طبقًا لرأيه فهو مخطئ في فعله وإن كان قوله صائبًا. 

وبناء على هذاء فإِن التفسير العلمي الذي يكون فيه تحليل المبادئ التصوريّة 
EEA o‏ و القواناى العلمة فيو ل سما 
(۱) البحار» ج۸۹» ص١١1.‏ 
(؟) المصدر نفسه» ص١١١‏ . 
(۳) سورة الأعراف» الآية: .٠۳‏ 
() تفسير الطبري» ج ۱ء ص۲۷. 


التفسير بالرأي |[ ١8١‏ 
بالرأي» وليس مشمولًا بأدلّة النهي عن التفسير بالرأي. وينبغي الالتفات إلى أن الطبريّ 
في مسألة التفسير بالرأي المهمّة لم يَذكر شيئًا سوى نقل عددٍ من الروايات مع توضيح 
موجزء فا ذكره لا يستحق أن يكون موضعًا للنقد والبحثء وإِن كان قد تعرّض في 
أثناء كتابه إلى موقف المفسّر الذي يعتمد في تفسيره على اللخة فقط» ولا يستند إلى آثار 
الصحابة» وعد الطبري هذا الموقف من قبيل التفسير بالرأي وعذه غير مقبول» ولكنٌ 
الطبريّ لم يطرح مسائل عميقة في معنى التفسير بالرأي. 

أمّا شيخ الطائفة أبو جعفر محمّد بن الحسن الطومي © (86" - 4750ه)., 
فهو: 
أولا: دكر الروايات المتناصرة بالحثٌ والترغيب في قراءة القرآن والتمسّك با فيه» 
وعرض ورد الأخبار المخالفة في الفروع إلى القرآن وحديث الثقلين المتواتر واستنتج 
منها: أن القرآن موجود في العصور كوجود أهل البيت 25 في جميع الأزمان. ثم بيّن 
ضرورة الاشتغال بالتفسير» وبيان معاني القرآن» وترك ما عدا ذلك. 

ثانيًا: أشار إلى روايات الإماميّة الدالّة على عدم جواز تفسير القرآن إلا بالأثر 
الصحيح عن المعصومين 24ء وعدم جواز التكلّم في القرآن بالرأي» ونقل رواية 
العامّة عن الرسول الأكرم : «ممن سر القرآنَ برأيه وأصاب فقد أخطأ» وبّن كراهة 
واحتراز واجتناب عددٍ من التابعين وفقهاء المدينة مثل سعيد بن المسيّب» وعبيدة 
السلا ونافع» ومحمّد بن القاسم» وسالم بن عبد الله عن التفسير بالرأي. 

ثالثا: هيا الأرضيّة للجمع بين الأدلّة المذكورة» بالنحوالآتي: 

أ. إن كلام الله وكلام النبي ل مصون من التناقض والتضاد. 

ب. قال الله تعالى: اانا جَعَلَنَهُ فَرَءَمَا عرب بلِسَانٍ عَرَنَ مین 04ء 


ہے 


ارما ارَسَتا من نَسُولٍ إلا يلان ري" وٳن في القرآن تبيان كل شيء: 


." سورة الزخرف» الآية:‎ )١( 
.١960 سورة الشعراءء الآية:‎ )۲( 
. ٤ سورة إبراهيم» الآية:‎ )۳( 


۲١‏ | نظريّةالمعرفة / ج؟: المعرفة الدينيّة 
ما ينا فى التب من سىء 4ء فكيف يصف الله كتابه بالعربيّ المبين» 
أنه نازل بلسان قوم الرسول الأكرم ج وأنّه بيان للناس» ومع هذا كلّه لا 
يفهم من ظاهره شيء؛ أليس هذا إلا نعنًا للقرآن بالألغاز والرموزء والقرآن 
منزّه عنها؟ 

ت. إن الله مدح أقوامًا على استخراج معاني القرآن فقال: مه ألِينَ عيطي 
مِْهُ م74" وذمٌ آخرين لم يتدبّروا القرآن فقال: أن يروت لمران أ عل 
أو أَْمَالْهآ 74 وقال الرسول الأكرم : «إني محلفُ فيكم التّقلين...», 
فبيّن أن الكتاب حجَةٌ كا أن العترة حجّة. وكيف يكون ما لا يهم منه شىء 
حجّة؟! وجاء عن الرسول الأكرم ¥ والأئمة ما يدل على وجوب عرض 
الحديث على القرآن» وقبول الموافق للقرآن ورد المخالف له. والشيء غير 
المفهوم كيف يكون معيارًا لعرض الأشياء عليه. فكل هذه الشواهد تدلّ على 
أن الظاهر الابتدائيٌ لحصر فهم القرآن بالحديث متروك. 

ث. في الجمع النهائيّ بين الأدلّة قال ما نصّه: إن معاني آيات القرآن الكريم على 
أربعة أقسام: 

.١‏ 6 اتقو ان تان وا وش ونس كلت القول فووا تحاط 
معرفته» وذلك مثل قوله تعالى: يويك عن آَلَاحَةَ ان رسال ما لما 
عند ن لا لبها وها إل ه14 ومثل قوله تعالى: إن َه عة عل 
آلسَاعَةٍ 4 إلى آخرهاء فتعاطي معرفة ما اختص الله تعالى به خطأ. 

۲. ما كان ظاهره مطابقًا لمعناه» فكل من عرف اللغة التي خوطب بها عرف 


.۳۸ سورة الأنعام الآية:‎ )١( 
.47 سورة النساء الآية:‎ )۲( 
.7 5 سورة محمد الآية:‎ )۳( 

.٠۸۷ سورة الأعراف» الآية:‎ )٤( 
.٠٤:ةيآلا سورة لقمان»‎ )( 


التفسير بالرأي | ٠۸۳‏ 
معناهاء مثل : رلا تعلو فس أل حم آله يالك 14" وليل هو 
مه أَحَدٌ 4 . وغير ذلك. 

دنه عو هم للاتنز a‏ الف اد قر مالظ اا 
اة اتا كد04" ومثل قوله: لو عل الاس حح الي تمن آشتطا 
لله سبي 04 وقوله: واا حَقَّهُ بكم حَصادو 4( وقوله: 9ف أ موه : 
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ق موم( “» وما أشبه ذلك. فإن تفصيل أعداد الصلاة وعدد e‏ 
وتفصيل مناسك الحج وشروطه. ومقادير النصاب في الزكاة لا يمكن 
استخراجه إلا بيان النبي ا ووحيّ من جهة الله تعالى؛ فتكلف القول 
في ذلك خطا ممنوحٌ منه ويمكن أن تكون الأخبار [الناهية عن التفسير 
بالرأي] متناولة له. 

٤‏ ماکان اللفظ فية:مشتركا بين معتيين غاز اد عنهع|»:ويمكن أن يكو نكل واحن 
منهما مرادًا. فإنّه لا ينبغي أن يقدم أحد به فيقول: إن مراد الله فيه بعض ما 
يحتمل - إلا بقول نبيّ أو إمام معصوم- بل ينبعي أن يقول: إن الظاهر يحتمل 
ویو وا عور أن ك ماغل الف 1ى واخ تلك 
المعاني بمفرده يمكن أن يكون مقصودًا لله تعالى] والله أعلم بمراده. والله 
سبحانه أعلم بمراده. ومتى ما كان اللفظ مشتركًا بين معنيين» أو مازاد عليهماء 
ودل الدليل على آنه لا يجوز أن يريد إلا وجهًا واحدّاء جاز أن يقال: إِنّه 
هو المراد 


. ٠١١ سورة الأنعام» الآية:‎ )١( 

(؟) سورة الإخلاصء الآية: .١‏ 
(۳) سورة البقرة» الآيتان: ٤۳‏ - ۸۳. 
(5) سورة آل عمران» الآية: .٩۷‏ 
)٥(‏ سورة الأنعام» الآية: ٠١١‏ . 

(5) سورة المعارج» الآية: 4 ؟7. 

(۷) تفسير التبيان» ج١»‏ ص۳-٦.‏ 


٤‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
وعلى الرغم من أن الكلام العميق للمحقق الطوسي بء قد تضمّن ملاحظاتِ 

مفيدةء لكن هناك بعض الملاحظات النافعة نذكرها فيما يأتي: 

.١‏ إن دلالة الآيات التي تعد العلم بموعد القيامة صا بالله سبحانه هي مثل دلالة 
يكن ات ال ی اق ة ولا شبهة فيها ولا إبهام» وإن استنباط حصر مثل هذا 
العلم بالله من هذه الآيات هو من سنخ التفسير العلميّء لا التفسير بالرأي المنهيّ 
عنه» وتحديد موعد القيامة» وتعيين وقت قيام المعاد موضوع لم تتحدّث حوله آية 
إلا وحصرت علمه عند الله» وليس هناك مفسّر تصدّى للبحث في تعيينه» بل إن 
المفسّر بصدد تحليل معنى الآية» ويستظهر من هذه الآيات جيّدَا حصر العلم با معاد 
ذانًا بالله سبحانه» ولذلك فإن هناك شيئًا من الخلط بين (تفسير الآية المذكورة)ء 
و(تعيين وقت القيامة) يلاحظ في أقوال المحقق الطوسي يإ 

؟. إن في لزوم عرض الحديث على القرآن -إضافة إلى دلالته على حجيّة ظاهر 
القرآن وإمكان استظهار المعنى منه- يفيد أمرًّا مهنا آخر أيضًا لم يرد في أقوال 
المحقق الطوسي ‏ وهو تعيين أو تشخيص منزلة أصل اعتبار الحديث في 
رحاب القرآن الذي ثثبته روايات العرض على القرآن» إذ قبل الحديث يجب أن 
يتبلور المضمون القرآني جيّدَا بعنوان أنه الميزان لتقييم صحّة وسقم الحديث» 
كي يُعرض الحديث عليه وإذا كان اعتبار مضمون القرآن منوطًا بالحديث أيضًا 
لزم حذور الدور. 

e aS ۳‏ لفل هو اله 


ص 


اَعَد 4 مساويةٌ للآية الكريمة: للا متا الفس الى حرم آله إلا ال4 
وعد الاطّلاع على اللغة العربيّة كافيًا لتفسيرهاء E‏ الإمام 
السجّاد انإ الذي يقول فيه: (إِنّ الله عر وجل علم أنه يكون في آخر الزمان أقوام 
متعمّقون فأنزل الله تعالى: لفل هو الاح € والآيات من سورة الحديد إلى قوله: 


.٠۳ سورة الإسرا الآية:‎ )١( 


التفسير بالرأي | ١860‏ 
وَمْوَعَلِيم ڀڌاتِ أَلصُدُور 2)007#. 
فضلا عن أن معنى الأحديّة والصمديّة تضيق به أفهام العرب وعقوهم في الجاهليّة 
الذين كانت قمّة أدبهم لا تتعدّى المعلّقات السبع» ولا تستوعبه أفهام الملحدين 
والمشركين والمشبّهين العالقين بالطبيعة ووثاق المادة. نعم» إن الإدراك الابتدائي» 
وتحليل المبادئ الأوليّة للآيات المذكورة هو في متناول خبراء اللغة العربية. 

.٤‏ إن آيات الأحكام معيّنة با مقدار الذي تتعرّض له. وهي ليست مبهمة ولا مجملة 
ولا مغلقة بل هي قابلة للتفسير والفهم» وتّعدٌ بعنوانها المطلق مرجعًا لرفض القيود 
المشكوكة» وحسب إرجاع القرآن الكريم نفسه وكذلك حديث الثقلين ونظائره» 
فإن تحديدها وتقييدها وتخصيصها يتم حتمًا بوساطة روايات أهل البيت 850 
وفي كل موردٍ لم يوجد فيه دليلٌ على التخصيص أو التقييد, فإنّهِ يرجع فيه إلى 
ذلك المطلق أو العام القرآني استنادًا إلى (أصالة الإطلاق) أو (أصالة العموم)؛ إلا 
أن يثبت أن تلك الآية الخاصّة هي لغرض بيان أصل التشريع» وليست لغرض 
بيان حكم الإطلاق أو العموم. 
وعلى كل حال» ففي جميع المواضيع المذكورة -الأعمٌ من المتصدّية لأصل التشريع 

أو بيان الأحكام- يمكن الاستظهار من الآية المعيّنة مفادها المتعلّق بهاء وهل أتّها بصدد 

التشريع أم لم تكن كذلك. 
فتفسير الآية بالمقدار المرتبط الآية نفسها ممكن وميسورء أمّا بالنسبة إلى الآيات 

الأخر فلا استقلال ها بالحجيّة. 
وبالنتيجة فقد وقع خلال في هذه المقالة بسبب الخلط بين صحّة (التفسير في الجملة)» 

وبين (التفسير بالجملة) وبالاستقلال. وأشير في كلام المحقق الطوسي يه إلى اعتبار 

(الإجماع) في التفسير. 


)١(‏ سورة الحديد» جزء من الآية:”. 
(۲) تفسير نور الثقلين» ج٥»‏ صا ۷۰. 


7 | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
المعرفة من (داخل إطار الدين) و (خارج إطار الدين) 

في الفصل السابق من البحث ت, تبيّن إلى حد ما معنى التفسير بالرأي» من ناحية 
الموضوع والحكم. وأصبح موضوعه وحكمه واضحين» وأنه مذموم م وخطاً عقلا 
ونقلًا. لكن هل أن تفسير النصوص الدينيّة من دون معرفة من خارج إطار الدين ممكنة 
أم لا؟ وهل أنْ النص الدينيٌ محتاحٌ حتًا إلى المعرفة من خارج إطار الدين» وهل المعرفة 
الخارجة يجب أن تكون منقحة واستدلاليّ أم لا؟ هذا الموضوع يحتاج إلى بحثِ مفصّل؛ 
ولا ودی حقه إلا بكتاب مستقل » لكثنا نكتفي بطرحه هنا على نحو الإجمال: 

إن بعض الباحثين في المعرفة الدينيّة قد مزّقوا الحقيقة الجامعة والكاملة للدين» 
وقطّعوها (إِرْبَا إرْبَا)» وجعلوها (عضين»» فتارةً فصلوا السياسة عنه وحكموا ب(فصل 
الدين عن السياسة)» أو جعلوا (الإدارة العلميّة) في مقابل (الإدارة الفقهيّة) حيث إن 
مقصودهم من الإدارة الفقهيّة هو الإدارة الدينيّة. وتارة ا أبعدوا العلم عنه 
وحكموا بفصل الدين عن العلم» وتارة ثالثة أهملوا دوره في بناء شخصية الإنسان» 
وجعلوا عوامل أخر كالثقافة الإيرانيّة والثقافة الغربيّة أو الشرقيّة أو الأقاليم الأخرى 
شريكة معه في بناء شخصيّة الإنسان» وأسّسوا شركةً مساهمة مسجّلةَ لصنع شخصيّة 
الإنسان» وجعلوا حقيقة الدين الإلميّ مساوية للثقافات الناشئة من النزعات والأهواء 
القوميّة والمحلّية والإقليميّة وأمثا هاء وبالنتيجة صوّتوا لصالح تساوي الدين (الثقافة 
الإلهيّة) مع غير الدين (مثل الثقافة الإيرانيّة والغربيّة) في تأسيس وبناء الشخصيّة والهويّة 


الإلساقة. 
وتارة رابعة أيضًا -على تلك البضاعة الفكريّة المغتصبة والأساس المتزلزل والأرض 
اهشة- حكموا بفصل العقل عن الدين» وابتعاد الدّين عن العقل» فراحوا يقولون: 


بأن هذا الموضوع عقَللّ وليس دينيًاء أو هذا عقلّ وغير شرعيّ» في حين أن العقل واقع 
في مقابل النقل وليس في مقابل الدين؛ لأن الموضوع الديني تارة يستنبط من العقل 
وحده» وتارةً من النقل فقطء وأحيانًا يستنبط من مجموع العقل والنقل» والعقل دات 
يكون في مقابل السمع والنقل لا في مقابل الدين. 


التفسير بالرأي | ١810‏ 

والذي يُطرح في علم أصول الفقه هو حجيّة الحكم والعلم القطعيّ العقلّ. وما 
يُطرح في علم الفقه هو وجوب إطاعة حكم العقل. ومايُطرح بين أفراد المجتمع الملتزم 
بالدين والمتشرّعة هو مدح اتباع العقل وذمٌ التمرّد عليه» وما يَطرح في علم الكلام هو 
الوعد والوعيد والثواب والعقوبة» وذلك جزاء لامتثال حكم العقل أو عصيان أمره. 

فالعقل من مصادر الدين وهو إلى جانب النص النقلّ يعد مصدرًا من مصادر 
استنباط الفتاوي الدينيّة. 

لكنّ العقل الذي يكون مصدرًا للدين -هو كالنقل- يجب أنْ يكون أصيلًا وغير 
مزيّفء أي آنه كما سبق بيانه- يجب أنْ يكون طبقًا للأصول والقواعد التي يثبت 
أصل وجود مبدأ العالم والتوحيد وسائر لاود الفلسفية والكلامية المتقنة وضرورة 
الوحي والنبوّة وقطعيّة المعاد. فإذا بلغت مسألة ما درجة النصاب هذه من اليقين 
والقطع والعلم فهي من مصادر الدين» ويمكن أن تكون دليلًا لبي منصلا أو منفصلاء 
بحيث يودي إلى تقييد الإطلاق» أو تخصيص العموم» أو تكون قرينة أو شاهدًا على 
المجاز في الآية أو الرواية. 

من الواقتم أله ليم هناك اتان فارع الذهن من الأصولوالقواعد الوضتوعة: 
والمقدّمات المفروضة مسبقًا يمكنه إدراك الطبيعة أو الشريعة» وأوّل قضيَةٍ تتقدح في 
ذهن الإنسان هي أصل عدم التناقض» وبعد هذا الأصل الأول ترك سائر الأصول 
ابد ون م درك الأصرك والقضايا اليه الى تي :فى .ظل تلك الأضول 
البديهيّة إلى الأصل الأولي وتتضح به. 

وكل موضوع يُدرك بمثل هذه الثروة العلميّة الوافرة والطريقة يقة العلميّة النقيّة 
الخالصة:. فإِنّ الأحكام الثلاثة ة السابقة في الأأصول والفقه والكلام مترئّبة عليه. 

ومن الواضح أنه مثلما يقعٌ أحيانًا في الاستنباط من النصّ النقليٌ الانحراف 
والتعسّف والاختطاف والانتقاء والخلط» كذلك في الاستفادة من النصٌّ العقلي 
يوجد أحيانًا مثل هذا الانحراف» والبحث في أنحاء هذا الانحراف خارجٌ عن 
محل البحث الحالي. 
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ومن هنا يُعلم أن التقسيم إلى ما هو (داخل إطار الدين)ء و(خارج إطار الدين)» 
و(الدين بها يشمل الأقل)ء و(الدين بها يشمل الأكثر)» وباقي الموضوعات المذكورة 
كلها ناشئة من الُثلة بحقيقة الدَينْء وتقطيع أجزاء الدين من الدين» ما يؤدّي إلى جعل 
أجزاء الجسم الواحد في مقابل بعضهاء ثم صوت مثل هذا التمثال اليدويّ» وخوار 
مثل هذا العجل السامريّ الصنع يُعلن عدم انسجام العقل والدين» وفصل العلم عن 
والفصل بين الإدارة العلمية والإدارة الفقهيّة» ونحو ذلك. ونتيجة الضرب على هذا 
الوتر هو أن يجعلوا العقل المقابل للنقل في تعارض مع الدين. 

وعلى الرغم من أن بعض كلمات القدماء تضمّنت عبارات عن تقابل بين العقل 
والشرع» لكن مقصودهم كان (العقل والسمع)» أو (العقل وال وذلك لبم ١‏ 
يجعلوا العقل أبدًا في مقابل الدين في مجالات العلوم ال9 المذكورة ( اسول الفق ار ت 
والكلام)» بل إِئّهم كانوا يرون دات أن إرشاد العقل هو بمستوى هداية النقل؛ فهوجزءٌ من 
الأحكام والمسائل والقضايا الدينيّة» وكا أن بعض الأمور طبقا للأدلة التقليّة ما راخت 
أو حرام» وبعضها مقدّمة للواجب أو مقدّمة للحرام» كذلك بعض الأمور طبقا للأدلة 
العقليّة إمّاواجب أو حرام إمّا مقدّمة للواجب أو مقدّمة للحرام وإذا وجب الشىء عقلًا 
بعنوان آنه مقدّمة فلا ينبغي فصله عن الواجب الشرعي؛ لأن الواجب الشرعي (أي ما 
ينبت بواسطة:مضادر الشرع) اعم من الغيري والنفمق» وكل شيء يجبا أو يرم بعنوان 
الامقا ا قاين کی سمه ع سكم 
أيضًاء تبعًا لذي المقدّمة. فالحكم التبعيّ للمقدمة ثابت داتاء سواء كانت المقدّمة للواجب 
الا الكل الها 

وحيث إن العرقة الذي مب أن شم من دون تل وتمزئة وانقصام وتشريع 
وتقطيع: وإ الدين اقلم والمزق الك ليس دين تاه بل هو جخزة من الدين؛ 
إطار الدين)» وفيما يأتي توضيح ذلك: 
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أو إن هنا فاد ن تفوس ا فا ومو ا ادر المع روي 
(عليهم السلام)» وكذا حصيلة العقل البرهانيّ الذي يقدم الموازين القطعيّة الإلهيّق 
تشكل كلها الأساس لأحكام الدين. 
ثانيًا: أصل الدين هو تلك الإرادة الإهية التي تكتشف تارة بواسطة العقل» وتارة 
أخرى تتّضح بواسطة النقل» وأحيانًا تُعلم بنفضل كلا السببين على نحو الاستقلال أو 
الإنضمام. 
ثالثًا: النقل (النصّ المنقول) موجودٌ مك وهو مخلوقٌ وكاشفٌ عن إرادة الله. 
والعقل (النصّ المبرهن المعقول) أيضًا موجودٌ ممكنٌ. وهو خلوق وشاهدٌ على الإرادة 
قاروالل توصي فق لنياف النقل لمعن ا رول مو الباطوء كا أن لفل 
القطعيّ رسولٌ من الظاهر, على نحو يمكن فيه عد العقل القطعي (شرعًا داخليًا» 
ويمكن عد الشرع أيضًا (عقلًا خارجيًا) ولكنّ الاثنين واقعان في دائرة الدين» وإن 
كان أحدهما خارج الذهن الصائب المدرك للبشر العاديين» والآخر داخلا فيه. ولذلك 
فلا عجب في كون العقل القطعيّ واحدًا من مصادر مباني أحكام الدين. 
رابعًا: إِنّ معرفة الإنسان بمباني الدين وأحكامه على قسمين: أحدهما صائب 
وصادق وحق وصحيح» والآخر خطأ وكاذب وباطل وغير صحيح. فذلك القسم 
الصادق الصحيح يتم حتًا بفضل المداية الإلهيّة. لا بغيرهاء ومثل هذه المعرفة الصادقة 
والصائبة هي معرفة دينيّة قطعًاء ومثل هذا الصوت الجذاب الممتع المطابق لإرادة الله 
الذي ينطلقٌ من المحداية الإهيّة» ومن مصباح عقل عبد الله هو بالتأكيد من قبل الله 
سبحانه» وإن كان صادرًا (من حنجرة عبد الله)» وحيث إن مثل هؤلاء الأفراد العاديّين 
جاهلون با يحيط بهم من الأشياء ومخطئون, وبالنسبة إلى بعض الأعمال» يحتمل أن 
يكونوا مفسدين وعاصين» فهم بعيدون عن فضاء الوحي الإلهي وأجوائه» والمقام 
السامي للرسالة والإمامة» ولكن إذا سطع المعنى القطعي البرهانيّ في أذهانهم» فمثل 
)١(‏ الخبر والإجماع والشهرة القطعيّة الكاشفة وأمثاهاء كل ذلك يرجع إلى الستةء والإجماع بأيّ تقريب يتم تقريره 
وتصويره فهو داخل في دائرة الستة لا خارجها. 
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هذا ال يكون حم مح هار ادو ولك سكن اداع مكل هده امعرقة (بعرفة 
بشريّة)» في مقابل (المعرفة الدينيّة)» بل يجب أن تعد هذه المعرفة الصائبة (معرفة عقلية 
دينيّة»» في مقابل(المعرفة النقليّة الدينيّة)؛ لأنه كا قد ذكر كرّات ومرّات أن العقل هو 
مقابل النقل لا في مقابل الدين. 

وما يكون في مقابل الدين هو الهوى والميول النفسانيّة» والانشداد إلى العقائد 
الإلحاديّة وأمثاهاء حيث جعل كبار تلك المذاهب من أفكارهم آهة هم» وتحرّكهم 
الأهواء فيطوفون حول حرم شهواتهم ورغباتهم» وطبقا للآية الكريمة: لفلا نهر 
زسم اميت قروا يما نھر من الْهِذْر رمَا بهم ما ڪاو بوه هزون 07# 
فهم فرحون بعلمهم الإلحادي مقتنعون به» ويستهزئون بآيات الوحي الإهي. وهم 
غافلون عن أَئّم قد حاقت بهم أعماهم القبيحة» وأنهم حاطون بجدار سيّتاتهم. 

خانقاة إن امدرفة tla AA u ASAE‏ 
المعرفة الصحيحة للنظام العينيٌ للعالم علمٌ دينيّ» لأن مبدأها الفاعلي هو الله سبحانه 
الذي تنشأ منه جميع العم العلميّة والعينيّة: «ما بک شن ب كَمَوَ ف کہ 4ء عار اسن 

ما ل یر ١#‏ "» وكذلك غايتها وهي الاستثمار الصحيح في مجال العقائد والأخلاق 

والأعمال ونيل رضا الله ولقائه» وكذا حجيّتها في علم أصول الفقه» ووجوب الطاعة لها 
في علم الفقه. والوعد والوعيد والثواب والعقاب المترتب عليها في علم الكلام؛ كل 
ذلك علامة ودليلٌ على كون مثل هذه المعرفة دينيّة. 

سادسًا: إن الحصول على الطبيعة الصافية النقيّة ونيل الشريعة الخالصة أمرٌ مك“ 
بل إن بعصا منها واقمٌ قطعًا؛ وذلك لأنّ الآراء المتضاربة حول معرفة الطبيعة» والبحث 
عن الشريعة تكون أحيانًا متناقضةً» أي يكون هناك رأيان حول الطبيعة أو الشريعة» 
أحدهما نقيض الآخرء وبا أن الجمع بين النقيضين كارتفاعه) أمر حال» إِذَا أحدهما 
)١(‏ سورة غافر» الآية: 87. 


(۲) سورة النحلء الآية: ٥۳‏ . 
(۳) سورة العلقء الآية: 0. 
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ج وساف ی اذ ا راط و ا ومو لطي انی لالط مق 
غير الخالص والحق من الباطل يبحث في إطار علم الطبيعة أو علم الشريعة لاني نطاق 
علم المعرفة» الذي يشار إليه الآن. 

وتارة يمكن أن تُطرح راء عديدةً وكلها صحيحة؛ أو كلها خاطئة مع الإختلاف 
في درجات الصحّة أو دَرَكات الخطأء وهذا ية يتحقّق في حالة كون الآراء المطروحة واقعة 
في طول بعضهاء لا في مقابل بعضها لتصبح متناقضة» ولا م تكن متناقضة. فإن الجمع 
بينها في جال الصدق والصواب وكذلك رفعها جميعًا في جال الخطأ والكذب أمرٌ مكن 
عقيل 

سابعًا: إِنْ حصول التغيير في فهم الطبيعة أو الشريعة ليس أمرًّا ضروريًاء لاه يمكن 
أن تكون بعض الباني العقليّة والعلميّة لفهمها ثابتة داتًاء ومحفوظة من العيوب والآفات» 
بينا البعض الآخر منها معرّضة للتغيير والتبدّل. والتغيير أيضًا يستند تارة إلى تبدّل 
الرأي الاجتهادي» وأحيانًا بحدث بسبب غَلَبَة شيطان الهوى على مَلّك الهدى في إطار 
روح المحرّف المنحرف والمحترف المتعسّف» الذي يقوده انحرافه النابع من هوى إلى 
التحريف المتعمّد لبعض ظواهر النصوص الدينيّة وتدفعه مهنة بيع الدين وشراء الدنيا 
إلى اتباع الشهوات وسلوك الطريق المعوج في تفسير النصوص النقلية» كا يصف ذلك 
القرآن الكريم حيث يقول: #... من الذي هَادُوأْ حرفي ألْكَمَ عن مَوَاضِيِوء 4( 
يڪرت آل ڪر عن مَوَاضوِيه وَنَمُوأْحَطَامَنًا د ڪراً بيء4 22 رَه كان 
ريق مهم يمعو ڪلم أله شم روء من بعد ما عَفََلوَهُ274". إذَا فثبات بعض 
الآراء والآفهام في الطبيعة وفي الدين» وكذلك تغيّر بعض الآراء بسبب التطور العلميّ 
والعصريّ» وكذلك تغيّر بعض الأفهام بوساطة تسويل النفس كل هذه الأقسام الثلاثة 
ممكنة ومحتملة. 
)١(‏ سورة النساىء الآية: ٤١‏ . 


(۲) سورة المائدة» الآية: .١7"‏ 
)۳( سورة البقرة» الآية: .Vo‏ 
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ثامتا: إن ما ذكر تحت عنوان تهافت العقل والشرع في تأليفات المدّعين للتعارض 
بين الفلسفة والدين» وما جاء في جواب ذلك التعارض تحت عنوان: (تهافت التهافت) 
ذلك كله ناشئ من التسامح في التعبير» أو التغافل عن وحدة السنخ» أو أحيانًا اتحاد 
الصنف والترابط والالتحام القائم بين مفادي العقل والنقل» ولو كان قد تمّ تحليل 
حجيّة العقل ودائرة عمل حكمه لما جُعل العقل أبدًا في مقابل الدين» وأفضل طريق 
لتشخيص مكانة العقل وتعيين منزلته في نظام الثقافة الإلهيّة هو أن يُسأل ويستفتى 
العقل نفسه. 

ومن الطبيعيٌ أن تكون المواقف المنكرة للمُلحدين المنكرين للمبدأ والمعاد» وجهالة 
الشياطين المنكرين للمعارف الميتافيزيقيّة خارجةً عن البحث؛ لأنْ مثل هذا الفكر 
اللاي يعد الدين أسنطوزة:أقا التي أتبت ع طريق عق الرهاق أن الدين ةة 
ت اللا فته لاغ اف الاسلد لاق ان مال الدين ولا ل ده 
تهافتهماء ولا يزعم أن أحدهما أجنبيٌّ عن الآخر ليحكم بفصل البرهان عن القرآن؛ كما 
أن التعب المجهد والسعي الحثيث لمدّعيّ عدم التهافت والمنادين بالانسجام والنفي 
لوجود أيّ نحو من العُربة بين العقل والشرع يجب أن يكون مسبوقًا بتحليل حقيقة 
العقل وحجيّته في علم أصول الفقه» وكونه مصدرًا لمباني الأحكام في علم الفقه؛ وذلك 
لآ العقل بع اسو و عازه يكوة ما راغا ورا سا 
وأميئًا متارّاك وأحيانًا يكون متكلا خبيرًا ومتحدثًا صادقًا باسم الدين» أي أنه تارةً 
يكون صراطًا وسراجًا أي يودي دور الطريق والمصباح فهو طريق واضح. وتارةً يكون 
سراجًا فقط ينير الطريق الذي هو الصّراط المنقول. 

وبناءً على هذا فلا ينبغي عند تفسير النصوص النقليّة للدين السعي لإفراغ العقل 
وتجريد الذهن؛ لأنْ مثل هذا العمل على فرض إمكانه فهو ليس عملا دينيًا أبدّاه بل 
يجب السعي لتنقية المبادئ البرهانيّة الْحكمة والرصينة من الموضوعات الموهونة 
والموهومة الذهنيّة؛ حتى لا يحل الوهم والخيال الجامح مكان العقل» ومثل هذا العمل 
(ممكنٌ), و(لازمٌ)» وكذلك فإنّه (واقع) في الجملة. 
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تاسعًا: قانون العلّية والمعلوليّة هو مبتى دينيّ (بالمعنى العميق لكون القانون ديئيًا 
نا بين سابقًا). يثبته العقل في الحكمة والكلام» ويعدّه النقل أيضًا أمرًا مفروعًا منه. كا 
في قول أمير المؤمنين 41: «كل قائم في سواه معلول»7". أمَا الذي يذكر في العرفان 
نهو لبس ها لأميل ل ر فى لااب الل الموهومة أى ار اة 
والاستناد إلى العلّة المعقولة أو النهائيّة. وأساس التوحيد العرفانٌ هو الإطلاق الذاق 
للواجب وعدم تناهيه المستلزم ل(الوحدة الشخصية للوجود)ء والموجب لإرجاع 
OAD SE‏ مدل (الفشوة إلى (العطهور من نحية خرف 
ورجوع (العلل الحقيقية) إلى (العلل الإعداديّة) من جهة ثالثة» وحصر العلية الحقيقية 
في الموجود الحقيقيٌ أي ذات الواجب من جهة رابعة. 
والذي يُلاحظ في تفسير الميزان القيّم -وعلى أساسه يفهم العلامة الطباطبائي نك 
كل القرآن- هو الحكمة والكلام» وهذه هي (المرحلة المتوسّطة في التعقل الدينيٌ). نعم 
توجد في خبايا وزوايا (الميزان) مواضيع عرفانية عميقة بنحو مستور لا مشهور» ويشكل 
السرّ لا العلن» وبطريقة الإشارة لا العبارة» وبنحو الإشراق لا الإشراب» وهي مطويّة 
ومخزونة ومكتومة ومكنونة» بحيث لا يمسّها إلا العارفون» وما قاله جلال الدين الرومي 
في كلماته المنثورة والمنظومة فهو يعتمد على مشهد العرفان الذي يمل (المرحلة العليا 
للتعقل الديني)» والقرآن الكريم الذي له مراتب ودرجات متعدّدة تبدأ من (عرب مبين) 
وترتفع إلى (آَمّ الكتاب)» ومن وادي اللسان الحجازيّ إلى قمة العلل الحكيم» فهو حبل 
تمدود طرفه الطبيعيٌ متوفرٌ بين البشر وطرفه مما هو وراء الطبيعة فهو بيد الله سبحانه» 
وهو الرسالة الإهيةء وكل مفسّر مادام مرتبطًا بهذا الحبل الممدود (بغير إفراط وتفريط)» 
فتعمّله دين وهو يفسّر النصوص الدينية النقليّة بوساطة اللأسس والمباني الدينية العقليّة, 
وليس في ذلك كلّه ما هو خارج إطار الدين. 
ولكي نذكر مثالا للاختلاف الطوليّ بين الحكمة والعرفان وليس تقابل النفي 
والإثبات بينهماء نشرح على نحو الإجمال بعض الأبيات المنظومة لكبير عرفاء القرن 


37 نهج البلاغة» الخطبة 185» المقطع‎ )١( 
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السابع المجريّ جلال الدين الروميّ الذي كان يجمع بين الجمال والجلال» وهذه هي 

أبيات المنظومة: 

ِنّ الأنبياء جاءوا لقطع الأسباب وأسندوا معجزاتهم إلى رُحَل 

كل القرآن ينادي بقطع الأسباب وبه عر العارفٍ وهلاكِ أي َب 
كذلك قوله: 

من أَوَّلِ القرآنٍ إلى آخره رفص للأسباب والعِلَل والسّلام!") 
فهناك بعض المواضيع تستفاد من الأبيات المذكورة وهي: 

.١‏ إن الأنبياء جاءوا ليقدّموا رسالة التوحيد وحصر الوجود الحقيقيّ بالله الواحد 
هديّة للبشرية» وفسّروا كثرة العام بأئّها آيات ومظاهر وشؤون لذلك الواحد 
الحقيقيّ» ولم يتعاملوا مع كثرات العالم بإفراط في منحها حظًا من الوجودء ولا 
بتفريط ليصفوها بالسراب» بل قالوا: إن كثرة العالم مرآة لتلك الوحدة وهي 
صادقة في نبا تعكس كا مرآة وليست كاذبة كالسراب. 

۲. إن رسالة الأنبياء هي دعوة الناس إلى السبب الحقيقيّ» أي الله سبحانه» لا إنكار 
أصل السببيّة وإلّا لزم أن نقول: إِنّهم -معاذ الله- يدعون الناس إلى الاعتقاد 
بالصدفة والحظً والهرج والمرج» فنفي الأسباب العاديّة يقترن بإثبات السبب 
الحقيقيٌّ» ولم تقدم النبوّة أبدَا نفي العليّة والدعوة إلى قبول (الأمر المريج) أي 
الهرج والمرج. 

۴. المعجزة تقترن حت بأصل العليّة» وليس بالصدفة ونفي العليّة» لكنّ العلّة في 
معجزات الأنبياء مستورة» ومرتبطة من جهة بالإرادة الأزليّة (المبدأ الفاعلي أو 
منشأ الظهور)» وبقداسة النفس النبويّة من جهة أخرى (المبدا لقاب أو الَظْهّر) 
وحكومة الإعجاز على الآرض والفضاء هي من سنخ حكومة الظهور الأقوى 
على الظهور الأضعف. 


.750785 ۰۲٥۲۰۰۲۵۱۷ المثنويء الدفتر الثالثء الأبيات‎ )١( 
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.٤‏ في كل أنحاء القرآن حيث يعلو صوت التوحيد فإنّهِ ينادي بقطع السبب لا بقطع 
السببيّة» وإلا لزم الإنقطاع عن مسبب الأسباب (معاذ الله)؛ لأنّه إذا انتفى أصل 
السببيّة فلن يبقى أيّ سبب في نطاق الوجود سواء كان سببًا قدي وأزليًا أم حادثًا 
اقل ولك لان في أضل العمل مار اقول بالميدفة ولط والعضوايية. 

5. إن عر الصوفي والعارف وهلاك أبي لَهَبِ وأمثال ذلك لا يرجع إلى العلل 
والأسباب الظاهريّة» بل يعود إلى إرادة مسبّب الأسباب الذي هو مالك الملك 
ولك والملكوت» فالسلطنة المطلقة هي ملكه المطلق والمشاع: لاتُعِرٌ من ذَكَآءُ 
ذل من کا4 طون آلب بے یا04 یہ ا ا 04. 

5. إن القرآن وروايات الدعاء في الوقت نفسه الذي تؤكد فيه على أصل العليّة من 
جهة؛ وتؤيّد العلل والأسباب الابتدائيّة والمتوسّطة من جهة أخرى» فإئّها تصف 
الله سبحانه بعنوان (صانع الأسباب) حيث إِنّه يوفر عليّة الأسباب الأخرى. كا 
ا زل الأساتن) ت إنتإواؤقه ر فاه وقالبة ترو لااب 
وجميع الموجودات» كا أنْما تعده تعالى (السبب الذاتي) الذي لاتحتاج سببيته إلى 
الآخر» ولاهي مغلوبة للآخر هذا من جهة» وآنه (السبب القريب) المحض حيث 
نه أقرب من كل شيءٍ إلى أيّ شيء آخر. ولذلك فلا حاجة إلى الشفاعة والوسيلة 
والتسبّب والتعلّل إلى الآخرء حيث: (إِنّ الراحلّ إليك قريبٌ المسافة وإِّك 
لاتحتجبُ عن خلقك إلا أنْ تحجبّهم الأعمال دونك...٠‏ فإذا كانت المسافة 
بين العبد والمولى هي أقرب مسافة (بشكل مطلق». إِذَا يمكن القول: «الحمد لله 
الذي أناديه كلا شئثُ لحاجتي» وأخلو به حيث شئ لِسڙي» بغير شفيع فيقضي 
لي حاجتي...000). 

.75 سورة آل عمران» الآية:‎ )١( 

(۲) سورة النساء الآية: .١79‏ 

(۳) سورة فاطرء الآية: .٠١‏ 


(4) مفاتيح الجنان» دعاء بي حمزة الثمالي. 
(6) المصدر السابق. 
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وهذه المرتبة العالية من الرؤية التوحيديّة ليست هي لأجل نفي أصل الشفاعة 
وَالتؤسل (مغاذ الله)» لاه تويعد أدلة قرآنية كثرة من بجهة» وشواهد رواشة غديدةٌ من 
جيه خرف وكات هلد واک مالا ا فال فين قاع ادكه 
والأنياءوالأولياء وقيخض بالتكر لعل بيت اة الطاه رون 341 الذين ان 
الفكر والذكر للرابضين في فِناء الولاء مثل مؤلّف هذه السطورء بل هذه الشفاعة هي 
لأجل الإرشاد إلى آخر شفيع في يوم القيامة وهو الله أرحم الراحمين؛ لأن ما سوى الله 
من الشافعين بسبب المحدوديّة في (الوجود». أو المحدوديّة في (ظهور الوجود)» تكون 
شفاعتهم محدودةٌ ويحتمل إلا تنال المستخففٌ بالصلاة وأمثاله» لكنّ الشفاعة غير 
المحدودة المطلقة لله سبحانه سوف تبقى موجودة ومحيية للأمل. ولذلك ففي الوقت 
الذي نلجأ فيه إلى الأسباب التي يقتضيها علم (الحكمة) و(الكلام)» فإنّه يجب أن يكون 
لنا رجاءٌ وأملٌ بمسبب جميع الأسباب على النحو الذي يقتضيه (العرفان)» وني حال 
اللوكرو ا سسا يدر ط واس نه E‏ بن الرتجاء اق E‏ 
والتضرّع إلى أشفع الشافعين» ومثل هذه الرؤية الجامعة تقتضي أن ندعو الله بأساته 
الحسنى كلها من غير أن يؤثّر مثل هذا التوسّل والاستشفاع على روح الموحٌّد ويدنّسها 
بشائبة الشّرك. 

والمقصود هو أن هناك اختلافًا شاسعًا بين (رفض الأسباب والعلل) وهو كلام 
العارفين» وبين نفي العليّة وهو كلام الجاهلين» وتشخيص ذلك أصعب من رؤية خيبط 
أدقٌ من الشعرة» ومن السير على طريق أحدَّ من السيف البتار. وبهذا البيان الوجيز يضح 
سر وحقيقة الكلمات الرفيعة للأستاذ العلامة محمّد حسين فاضل التوني :يك حيث إِنّه 
ذات يوم خلال درس شرح فصوص القيصري قال: إن الخواصٌ من طلبة الحوزة العلميّة 
في أصفهان() كانوا يدرسون كتاب المثنوي سرا لدى أحد المتخصّصين في هذا الفن. 
)١(‏ في عصر المرحوم جهانكير قشقائي والحاج الآخوند الكاشي حيث إن المرحوم الفاضل التوني يك قد تتلمذ على 

يد هذين الفيلسوفين العظيمين. 
(1) المثنوي من الكتب الدراسيّة العميقة» وكونه مكتوبًا باللغة الفارسية» ومنظومًا وحاويًا على القصص والحكايات 

والأمثال لا يحط من عظمته وقيمته» فلا يمكن استيعابه من دون أستاذ متضلّع وعارف ومتخصّص. 
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وحيث يطرح هنا دور العقل والبراهين العقليّة بعنوان أَئّها جزءٌ من العناصر الدينيّة 
في تفسير النصوص النقليّة في الدين» ينبغي الالتفات إلى مسأل حسّاسةٍ -قد أشير إليها 
فيا سبق أيضًا- وهي آنه يجب أن يؤخذ حمً) في تعريف مفهوم التفسير قيد (بقدر الطاقة 
البشريّة)؛ لأن النصوص النقليّة للدين هي الوحي الإلمي الذي تكلم فيه الله سبحانه 
حول ان رطق انه اا و افا يوي و 
والمادّي والمجرّد و... إلخ» والإدراك الصحيح ل (الكلمات التدوينية) لله تعالى كالفهم 
الصحيح ((الكلمات التكويئيّة)» يكون بمقدار سعة المدرك وقابليّته. ومعرفة الكُنْهِ في 
مجال علوم القرآن ومفاهيمه كمعرفة الكنه في مضمار أسرار ورموز العالم العينيٌ» 1 
صعبة بل هي مستصعبة؛ ولهذا فك| ذكر في تعريف مفهوم الفلسفة أَئْها معرفة الوجود 
ب(قدر الطاقة البشريّة)» فكذلك يذكر في تعريف مفهوم تفسير القرآن الكريم أنه معرفة 
مقصود المتكلّم أي الله سبحانه (بقدر الطاقة البشريّة) يعني أن قيد (بقدر الطاقة البشريّة) 
مأخودٌ في تعريف تبيين العالم العينيٌ (الفلسفة)» وتبيين العالم العلميّ (التفسير). 
I CT‏ ذافرة العقل الي إل النقل فيل 
العقل هو (ميزان الشريعة)» آم (مصباح الشريعة»» آم (مفتاح الشريعة)؟ وهل يعمل 
العقل في داخل الشريعة (كمقياس فقهيّ) أي بوساطة التمثيل المنطقيّء ىا أفتى جماعة 
بحجيّة القياس» بينم الفرقة الناجية تعدّه غير صحيح؟ إن اختلاف هذه العناوين 
الأربعة المذكورة» وإثبات بعضها ونفي البعض الآخر يحتاج بيانه إلى بحثٍ مستقل. 


الحصر الخاطئ للدين في النصوص النقليّة 

الین کا من ان عتمرعة من معطيات و ترات مقرو الل والأضول 
والقواعد الموضوعة» يعني ا آلو محا و مات والمفاهيم الأوليّة 
اللازمة لتفسير النص المقدس» لا يلزم استخراجها من النصّ النقلّ نفسه» ومعنى 
(داخل إطار الدين)» ليس هو (داخل أعماق النصّ)» وإذا كانت المبادئ العقليّة مطاعة 


)١(‏ راجع: كتاب الشريعة في مرآة المعرفة» فصل اقتران الوحي والعقل» ص7٠‏ 27 وهو باللغة الفارسيّة. 
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ومتّبعة» فليس لأنْ حجيّتها جاءت من النص النقلّ؛ لأن ما في النصوص النقليّة ما 
يتعلّقٌ بسداد المباني العقليّة وصوابهاء فكلّه يحمل صبغة التأييد والإمضاء والإرشاد. 
لا التأسيس والإبداع؛ وذلك لأن حُجيّة المبادئ العقليّة والبراهين العلميّة ذاتيّق 
وليست جعليّة» ولو اعتمد القطع العقلّ في حجيّته على النصّ النقلي للزم الدور؛ لأن 
حجيّة النقل تثبت بوساطة العقل» وأمّا العقل الذي يدرك أصل مبدأ العالم وحكمته 
وعنايته بهداية المجتمعات الإنسانيّة» ومن ثَمَّ يدرك ضرورة الدين ويحكم بوجوبا 
وحتميّتهاء فهو يتصف بالاعتبار والحجيّة الأصيلة» وخلاصة القول هي أن حصر 
الدين في النصوص النقليّة وإخراج العقل ومبادئه البرهانيّة من دائرة الدين» وتوقع 
تأييده من قبل النصّ النقلي ليس صحيحًاء على الرغم من أن هذا المعنى مترسّبٌ في 
الأذهان ولا يزول بسهولة. 

وإذا كانت المبادئ التصديقيّة للقياس غير عقلية» وإنّما هي وهميّة أو خياليّ 
وتحرّك المفسّر مبذه المبادئ الموهومة أو المتخيّلة نحو تفسير النصوص النقليّة فحتى لو كان 
مخلصًا في هذا التحرّك ولا يقصد فرض مواقفه واستنتاجاته فإلّه مع ذلك متورّطٌ بالتفسير 
بالراى» لكر سوم السريرة لأيزافق مكل هدا الم أي أن امسر للذكور يضفت د 
(السوء الفعلي) ولكنه مصون من (السوء الفاعلِّ). أمّا الذي يقوم عن علم ووعيٌّ بفرض 
زأيه الوهوم أو التخيّل على النضّ القدس القرآن: وتطبيق مضمون القرآن عل فهمه 
الوهميّ والمنيائ فإنهِ مبتلى بسوء السريرة الفاعلي مضافا إلى السوء الفعللٌ. 

ومن الواضح أن العقل البرهايّ بمنزلة الرسول والنبيّ الباطنيٌ» لكنّ الوهم 
والخيال هما بمثابة (المتنبّي) ال مدعي للنبوة الداخلي. و(النبوّة الصادقة)» و(ادّعاء النبوة 
الكاذب) يتحقّقان في مجال الرسول الباطنيٌ» وكذلك في جال الرسول الظاهريّ. وبناء 
عليه فإن قبول القياس الخياليّ والإقبال عليه يساوي رفض القياس العقليّ والإدبار 
عنه» وهذا التخلّف والرجعيّة هو ارتداد عن الدين. 

ولأجل التقريب إلى الذهن وتنزيل مستوى الموضوع المذكور نذكر مثالا بعنوان 
(التشبيه)» والتشبيه قد يبعد المعنى عن الذهن من بعض الحهات» لكن المقصود منه هو 
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ا لؤاليقدة وا كال هو أن لرسول الل چن کا شري رغاد رارف 
فيها مع الآخرين فلا يتلقى من الله رسالة خاصّةً ولا يبغ عنه شيئّاء وجهة أخرى 
تة وغير عاديّة يمتاز بها عن الآخرين» وبها يتلقى الوحي والرسالة الخاضصّة من 
الله» ويبلّغها إلى المجتمع» وهذه الجهة الملكوتيّة فيه حُجّة الله عليه وعلى غيره. 
والإنسان العاقل والحكيم أيضًا لديه هاتانٍ الجهتانٍ (البشريّة الملكيّة والعقليّة 
الملكوتيّة)» فمن جهة امتلاكه (الطبيعة البدنيّة) لا يتلقى علا من قبل الله سبحانه وهو 
في هنذا الآمر هساو للموجودات الطبيقية الأ خر ومن جهة امتلاكه (الفطرة الملكونية) 
فإِنّهِ يتلقى البرهان من قبل الله وذلك البرهان العقلنَّ هو حجّة الله عليه وعلى كل الأفراد 
الذين ظهر هذا البرهان الخالص العقلّ لفطرتهم الملكوتيّة» ومثل هذا البرهان الخالص 
العقلّ هو قطعًا من قِبَّل الله سبحانه؛ لأن البشر الطبيعي لا يملك بذاته نورًا يستطيع 
به إدراك المعاني الصحيحة والمقبولة» كا أن الله أعطى للإنسان بعد خلقه بيانَ ما في 
وجدانه وداخله» وعلّمه ما لم يكن يعلم: حا الْإنسنَ © عَلَمَهُ ليان 4 « عار 
لْإسنَ ما لَرَ عك 4ء فالعلم الصائب والاستدلال البرهاني من المواهب الإهِيّت 
ومثل هذه الموهبة حجة كا مر بيانه. 
وعلى هذا فإن الإنسان المتفكر» إذا صان الموهبة الإلهيّة من تدخل شيطان الوهم 
والخيال» وحَفظ الرسالة الإيّة من ضرر وسوسة إبليس من الداخل والخارج» وأدرك 
المعارف الصحيحة الخالصة» وسعى نحو تفسير الآيات الإلميّة بتلك المبادئ البرهانية 
التي هي رأسماله الأساس.ء لنيل ثار الوحي الإليّ القرآنّ ومعطياته» فإنّه يستطيع أن 
يتحدّث عن رسالة الظاهر وحجّة الباطن ويقول للآخرين: إِنني بشِرٌ عاديّ مثلكم» لكن 
الرّعاية الإلهيّة أسرجت نور المعرفة في مصباح مشكاة روحي وبذلك حظيت بالمعارف 
الصحيحة. فالمقصود إِذَا هو أن المسافة بين البشر العاديّ الذي يدرك ويفهم بواسطة 
البرهان العقِلّ بعض مواضيع الوحي الإيّ التي سمعها من الرسول» وبين رسول الله 
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نفسه هي ذات المسافة الطويلة بين المعصوم وغير المعصوم والاختلاف العميق بين النبيّ 
والأمّةه لكن في جميع الحالات التي يتلقّى فيها المتفكّر العاقل معاني صحيحة لا بد أن يعلم 
قينا أن ذلك العلم الخالص هو موهبة إهيّة أوَلَاء وهو حجّة إهيّة ثانيًا. 

ولذلك فإِنْ مثل هذا العلم يكون في دائرة الدين وإطاره» وك ما يتم استنباطه 
من النصوص الدينيّة المقدسة بهذا العلم البرهايٌ» فإنّه لا بد أن يقال: إِنّه تم استظهار 
شيءٍ من النصّ النقيّ المقدّس بوساطة الفهم المسبق والمفروضات السابقة من (داخل 
إطار الدين). 

وما يجب تأكيده وتكراره لأجل الوقاية من آفة المغالطة» هو أن بين البرهان 
الصحيح العقلّ الذي هو بمثابة (النبيّ الباطنيّ)» وبين ا مغالطة التي هي بمثابة (المتنبّي 
الباطنيّ) فروقاء وإذا تصدّى المفسّر لتفسير النص النقلّ المقدّس وهو مبتل ببعض 
المباني الفاسدة والمبادئ الباطلة وجاء إلى التفسير وهو يحمل مفروضات ورؤى سابقة 
من خارج إطار الدين» فاستظهاره من التفسير بالرأي المذموم وكل تفسير بالرأي 
المذموم فهو يتم بوساطة مقدّمات ومفاهيم من خارج الدين. لكن: 

أف شخص من الخوارج لايُشترى بحبة شعير 
حتّى وإن ملأ جيه المنافقٌ ما بين جبلین 0 

كما أن جميع أنحاء التفسير بال رأي الممدوح والمحمود. فإلَّا يتم بمقدّمات ومفاهيم 

وأصول موضوعة من داخل الدين: 
لا تكن فارعًا من العرفان حيث إِنّ روحي تطلب مزيدًا من العشق 
ِنّ أهل النظر يتعاملون مع المعروف”) 

وما جاء عن طريق البرهان الخالص فهو قريب وليس غريبًاء ومن داخل الدين 

لا خارجه. 


)١(‏ ديوان حافظ الشيرازي» مترجم من اللغة الفارسيّة. 
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معيار (كون الشيء دينيًا) 

إن المقصود من كون الموضوع دينيًا هو أن هذا الموضوع قد تمّ كشفه عن طريق 
العقل البرهاني أو النقل المعتبر» وهو يتضمّن تعلق إرادة الله بضرورة الاعتقاد أو 
التخلّف أو العمل بشىء من الأشياء. إن الأرضيّة والقاعدة الأصيلة لكون الشىء ديئيًا 
هو الإرادة الإليّة وأمًا الدليل العقلي أو النقلي فهو كاشفٌ عنها فحسب» وإن مدن 
هذا لفل لكوق الى ديا خرافة وأسطورة في قامؤين التعدين رانملا كا 
نلاحظ ذلك في عَبَدَة الأصنام والأوثان إذ وصفوا القرآن 0 وكا كان 
فرعون يقول لأهل راطا E‏ : إن حاف أن برل 
دِبيَكَرَ وَأ يَظْهِرَنى الأتض آل 4 

فهو يعدٌ عبادة الأصنام والطاعة هواه وهوى أتباعه الضالين دينّاء ولايرى الوحي 
الآلمي لموسى الكليم ديا صحيحًاء كا أن تشخيص العقل النظريّ والعملّ من جهة 
المصداق مختلف عند الأفراد المختلفين» فما عندما يُسأل الإمام الصادق لاإ ما هو 
العقل؟ فَإنّه يِذ يقول: «العقلٌ ما عُبدَ به الرحمن واكمّسب به الجنان»» وعندما يُسأل 
الإمام عن الشيء الذي كان عند معاوية ما هو؟ فإِنّه يقول: (تلك النكراءًء تلك 
الشيطنة)» وفي مقابل هذا يمكن للمختال المگار أن يضفي على مكره وحيلته صبغةً 
الثقافة ويزعم آنا عق ويّعدَ العقل الإِليّ لعباد الله الموحدين ورجال التقوى والورع 
وهمًا وخيالا. 

وعلى كل حال» فإن معنى كون الموضوع دين واضحٌ لدى المطّلعين على المعارف 
الإلهيّة. وما جب الالتفات إليه هنا هو أن كون الشىء دينيًا غير كونه عباديًا؛ لأنّه توجد 
ف لقيو امور رة ي ب عام ا ا ل ا يعي أن الأنبان العمل 
فيها كاف في امتثال الأوامر المتعلّقة بهاء وسقوط تلك الأوامر حتّى ولو كان أداء العمل 
بغير قصد القربة» وهذا على العكس من الأحكام التعبديّة (في مقابل التوصليّة)» التي 
)١(‏ سورة غافرء الآية: 75. 
(۲) أصول الكافيء ج١.‏ ص١١.‏ 
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لا يكفي في امتثالها وسقوط أوامرها أداؤها المجرّد. بل يجب الإتيان مها بقصد القربة 
وبنيّة الطاعة لأمر الله. إذَا ففي الأحكام التوصليّة وإن كان نيل الثواب متوقّمًا على 
قصد القربة ونيّة الطاعة» لكن أداء العمل وحده كاف في تحقق أصل الامتثال. 

تنويه: تارة يستعمل اصطلاح التعبّدي في معنى جامع» وهو يعني عندئذٍ الشيء 
الذي ورد في الأوامر الإيّة وامتثاله واجب ولو كان سره الخنفي وحقيقته الباطنيّة غير 
معلومةٍ» مثل وجوب تطهير لباس المصلي من بعض الأشياء المذكورة في الفقه» فمثل 
هذا التطهير وإن كان واردًا الدين بنحو تعبّدي» ولكنّه واجبٌ توصل وليس تعبديًا 
(عباديًا). وقلية فإن النسبة بين کون الشيء دين وكونه عباديًا هي نسبة العموم 
والخصوص المطلق. قفي الإسلام عد بعض الأمور واجبًا تفسياء وبعضها يعد واجبا 
مقدميًاء وكل واحدٍ منه| ينقسم إلى التعبّدي والتوصّلي» کا أن للواجب أقسامًا أخرٌ 
كثيرة مذكورة في محلّهاء من قبيل التعييني والتخييري العينيّ والكفائيٌ» وغيرها. 

وبناءَ على ما سبق ذكره يمكن القول: إن العقل البرهان إذا أدرك أمرّا وكان ذلك 
الأمر بالفعل جزءًا من العقائد أو الأخلاق أو الأحكام أو الحقوق الإسلاميّة. فمثل 
هذا الموضوع هو بالفعل أمرٌ دينيٌ. وإذا أدرك العقل البرهانيٌ موضوعًا ولم يكن هذا 
الموضوع بالفعل من الأمور المذكورة ولكنه نافع للإنسان المتديّن أثناء العمل؛ كأن 
يكون بنفسه واجِبًا أو مقدّمة لواجب» فمثل هذا الموضوع هو أمرٌ دينيٌ بالقوّة» وعند 
الحاجة وبلوغ النصاب المعيّن فإنه يصير دينيا بالفعل. 

مثلاء إذا أثبت العقل التجربيّ بدليل معتبر خاصٌ أنه ينتج من تركيب مادّتين 
معيّتتين دوا مور في علاج مرض خاصٌ» فمثل هذا الموضوع ليس له صبغةٌ دي 
بالفعل» لكن عندما يُصاب شخصٌ ذو نفس محترمة (يجب المحافظة عليها) بذلك 
القن الى O‏ القدي نهل فلك لقره كو ار في : 
بذلك التركيب المعيّن يكون واجبّاء وإذا كان هناك شخصٌ يمتلك القدرة العلمية 
والعمليّة لتحضير ذلك الدواء» ولم يبادر لذلك وم مهتم بحفظ نفس ذلك الفرد المريض 
ذي النفس المحترمة» فقد عصى وسيحاسب على عمله هذا في يوم القيامة؛ لأن حكم 


للس سيلب التفسير بالرأي ‏ | 5٠١*‏ 
الله قد أبلغ إلى ذلك الشخص عن طريق العقل التجريّ» وهو قد أهمل هذا الموضوع 
الدينيّ. وعليه فإِنَ كل شيءٍ يقعٌ في مسير الفعل أو الترك الدينيٌ ونفعه أو ضرره يثبت 
بالعقل البرهانّ أو التجربّ فهو دينيٌ بالفعل أو بالقوّة حتى وإن لم يقم دلي نقي على 
نفيه أو إثباته. 

وبناء على هذا فإنّه وإن كان قيام البرهان العقلّ أو التجربّ على كيفيّة تحقق الشيء 
لايعدٌ سندًا على كون ذلك الشيء دينيًا أو غير دينيٌ» لكنّه بمجرد أن يدخل ذلك الشيء 
في دائرة فعل الإنسان. فإنه يكون -بلحاظ المنافع والمضار المترتبة عليه قاتشاو 
الطرفين- محكومًا إِمّا (بالوجوب». أو مطلق (الرجحان)» أو محكومًا (بالحرمة»» أو 
مطلق (كونه مرجوحًا). وني حالة تساوي جانبَيْ المنفعة والضرر. فإله سيكون محكومًا 
(بالإباحة)» وسند هذه الأحكام الدينيّة الخمسة تارة يكون العقل المحضء وتارة يكون 

النقل المحضء وتارة يكون ملفًُا من العقل والنقل. 
ويمكن أن نوجز ما ذكر با يلي: 

.١‏ كل شیء يكون الاعتقاد به لازمًا أو ممنوعًاء أو التخلّق به راجحًا أو مرجوحًاء أو 
EE AE‏ سواء كان على نحو الوجوب أم 
الاستحباب أم كان على نحو الحرمة أم الكراهة» فهو موضوعٌ دينيٌ (بلحاظ 
مقام الثبوت). 

؟. كل دليل يثبت أحد الأمور الاعتقاديّة أو الأخلاقيّة أو العمليّة فهو برهان دينيٌ 
ان الدليل عقليًا أم نقلي (بلحاظ مقام الإثبات). 

۳. كل المعارف وطرق الإثبات المذكورة هي وصف للعقل؛ لأئّها عمل العقل سواء 
كان المفهوم والمعلوم مكشوفًا من قبل العقل نفسه أيضّاء كا في المستقلات العقليّة 
التي يكون فيها العقل الاستدلاليّ صراطًا وسراجّاء أي آنه يكشف صراط الدين 
المستقيم بوضوح ويدلٌ عليه أو كان المفهوم والمعلوم ميا بواسطة الأدلّة النقليّق 
والعقل يدركها من النصوص المقدّسة» وهنا يكون للعقل دور السراج فقط» 
لا الصّراطء بل النقل هو الصراط» والعقل سراج للصراط. 
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.٤‏ كل موضوع يكون العلم التفصيلي به ليس جزءًا من العقائد أو الأخلاق أو الأعمال» 
لكن أشير إليه في النصّ الدينيّ مثل كون السماوات والأرض رتقا في السابق: 
*... أن ألسَموَاتٍِ والس ڪات رقا( أو أن الساوات كانت دخانًا قبل 


الو ستو إلى اا ون ن قال لها و اا رعا 


موصن ع کے 2 


را آلآ تيا طايعينَ © قطُن سح سَمَوَاتِ في ومن . فالمعرفة البرهانيّة 
بها دينيّة أيضاء أي أن المعلوم والصّراط قد استنبط أو يستنبط من النصّ الديني 
المقدّسء كما أن مثل هذه المعرفة هي دينيّة أيضاً. 

0. الموضوع الذي لا وجود له في أي نص ديني» لا في القرآن ولا الحديث ولا التاريخ 
والسيرة المنقولة عن المعصومين ا2 فهو وإن كان العمل به في حال كونه مفيدًا 
ونافعًا يدخلٌ تحت عنوان الوجوب أو الاستحباب» وفي حال كونه مضرًا يدخل 
تحت عنوان الحرام أو المكروه» فإنّهِ مر دينيٌ» لكنّ معلومه لا يحمل صبغة دينيّة 
أي أن معرفة التكليف العملي لذلك الشيء أمرٌ دينيٌ» ولكنّ ذات ذلك المعلوم لا 
هو دينيٌ ولا غير دينيٌ» لأن التقابل بين هذين الأمرين هو تقابل العدم والملكة 
وليسا هما متناقضين» ولذلك فإن ارتفاعهما ممكر. 


القطع النفسي والمنطقيّ في تفسير التصوص المقدسة 
لتفسير التصوص المقدّسة» صراطٌ مستقيمٌ يحقّق هذه الغاية» وسلوك هذا الصراط 
مك أيضاء وقد حقق عددٌ من المفسّرين مآربهم بالسير على هذا الصراط. والفوز بالسير في 
هذا الصراط ليس وقفًا عل عصر معيّنِء ولامصر محدّدِء ولا جيل بعينه» ولا قوميّة خاصّة. 
والذي يجب توفره لأجل تفسير المعارف النظريّة للنصوص المقدّسة هو رأسال 
علميٌ خاصٌ. فالمفسّر بلحاظ المبادئع التصديقيّة للتفسير تارةٌ يكون على يقين» وأأخرى 
في شك» ويقين المفسّر بالنسبة إلى بعض المبادئ التصديقيّة إِمّا منطقيٌ ناتجٌ من المبادئ 


.٠١ سورة الأنبياى» الآية:‎ )١( 
.٠١-١١ سورة فصّلتء الآية:‎ )۲( 
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والمقدّمات البرهانيّة» وإمًا نفسيٌّ حاصل من الحالات النفسيّة والمميّزات الشخصية 
للمفسّر. وكذا إذا كان لدى المفشّر شك في بعض المبادى التصديقيّة» فشكّه هذا إِما 
منطقيٌ ناش من تكافؤ الأدلّة وتضارب الآراء المتساوية في المسألة» فيزول عند رجحان 
الدليل وتقوية البرهان في أحد الطرفين. وإمّا نفمييٌ ناتج من الملكات والسجايا الباطنيّة 
والأوصاف النفسانيّة للفرد الشاك. 
وعلى الرغم من أن كلا من القطع المنطقيّ والقطع النفسيّ له طريقه الخاص الذي 
ا م ل الو لم افر 
تأثيرهما التكوينيّ والطبيعيٌّ واحدّء أي أن الإنسان القاطع ما دام قاطعًا بشيءِ معيّنٍ 
فإنّهِ يتتحدّث بمقتضى قطعه. فيفسّر ويحلّل ويعمل»› سواء كان قطعه منطقيًا أم نفسيًا 
وق عل أضول ا عاك و ن ت ف اا ا و 
القاطع النفسيّ وعدمها؛ لأن أغلب القطاعين يتميّزون بسرعة القطع بسبب أوصافهم 
النفسانيّة» وعلاج هذه ال حالة يتم على يد الخبير النفسي الماهرء والباحث النفسانيّ الحاذق 
الذي يتقن تشخيص بواطن النفس. 
وإذا ما استند تفسير النص المقدّس إلى القطع النفسيٌ» فلا ثمرةً له سوى إقناع 
القطاع النفسيّ؛ لأنّه فاقد للمبادئ الفكريّة. ولذلك فهو غير قابل للانتقال العلمي إلى 
الآخرين. والماء المعيّن والعين الجارية ليس إلا القطع المنطقيّ؛ لاه بامتلاكه مبادئ 
الاستدلال قابل للنقل إلى سائر الباحثين. والشك في المبادئ التصديقيّة هو مثل القطع 
أيضًا سواء كان منطقيًا أم نفسيّاء فإنَ له الأثر التي ا خاص به من الترديد في اتخاذ 
القرار وتزلزل العزم والإرادة. والإنسان الشاك ما دام مبتلى بهذه الحالة فإنّهِ لن يصل 
في تفسير النص إلى نتيجة واضحة وهو داتًا يبقى تائهًا في وديان الاحتمال» ورباء 
وليت» ولعل. 
وني علم الفقه وعلم أصول الفقه يجري مقدارٌ من البحث حول الشاك المنطقيّ 


7 
ے 
3 
.2 


والشك النفسيّ بنحو عابر مثا إذا كان شك الفرد طبقًا للمتعارف أي كان منطقيًا 
وناشئًا من تساوي العلل وعوامل النفي والإثبات» ويزول بوساطة رجحان أحد علل 


س 
مان 
ا 
E‏ 
.2 
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الإثبات على النفي أو العكس» ويتحوّل إلى جزم بالثبوت أو النفي. فإن مثل هذا الشكٌ 
له آثاره الخاصة إذ يكون مجرى لأصل الطهارة أو الحليّة أو الاستصحاب أو الاشتغال 
وأمثاهاء وإذا لم يكن شك الفرد ناشًا من تعادل وتفاعل العلل وعوامل النفي والإثبات» 
بل هو ثمرة اضطراب الخواطر وتلاطم الميول النفسانية ونزاع الخصال الباطنية» فحكم 
مثل هذا الشك هو أن يمل ولا يعتنى به حتى يرتفع تدريجيًا ويُعالج بالتغافل» مثل 
شك كثير الشك في عدد ركعات الصلاة. والشك المنطقيّ عامل لتطوير البحث 
وازدهار وتكامل المسائل العلميّة؛ لأنّه يدفع المحقق البحّائة للفحص عن البرهان على 
الإثبات أو النفي» خلافا للشكٌ النفسّ الذي هو عامل للكآبة والقلق والذبول» وهو 
يجعل الشاك متوقمًا وراكدًا. ۰ 


التفسير الثابت للنصوص المقدسة 
صحيح أن روح الإنسان مجرّدة» لكتها لا تمتلك التجرّد العقلي التّام حتى تكون 
غير حتاجة في المبادئ الإدراكيّة إلى الإحساس وشبهه» وحيث إن الإحساس لا يمكن 
بغير الارتباط بالمادّة الخارجيّة» وأيّ نحو من الارتباط بالمادّة الخارجيّة مقيّد بالزمان 
والمكان وأمثالمماء ومن جهة أخرى فان الثيء الْدرّك أيضًا يكون له زمان ومكان 
ووضع ومحاذات معيّنة؛ لذا قد يتصوّر أن إدراكات الروح جميعها مقيّدة بالزمان 
والمكان وما شابهماء في حين أَنّنا إذا اجتزنا مرتبتَيْ الإحساس والتخيّل -وإن كان كل 
ادراك حتّى الإحساس والتخيّل أمرًا مجرّدًا- و مرتبة الإدراك الأصيل للروح 
فسنلتفت إلى ما يأتي: 
.١‏ أن الروح محرّدةٌ من قيد الزمان والمكان وأمثاهما. 
أ أن الأذراك امد ع 
*. أن الكل إذا تمّ إدراكه فهو خالٍ من كل قيدِ؛ لأنَّ الكل غير الاشتراك اللفظيّ» 
بل هو معنى مشترك بين أفراد كثيرين يصدق عليها جميعًا من دون أن يقيّد بقيد 
أي واحدٍ منها. 


التفسير بالرآي | ۲١۷‏ 

5. أن الشهود الحضوريّ للروح المجرّدة وكذلك الإدراك الكل للمجرّد أمرٌّ ممكنٌ 
من دون أن يكون هناك تاريخ وزمان للإدراك أو المُدرَك على الرغم من أن إدراك 
الموجود المجرّد يحصل في زمانٍ خاصٌ ومكانِ معّين لكن لا شيء من هذه الأمور 
الخارجة من دائرة إدراك الروح ونطاق الإدراك الكل له دور في تقييد الإدراك 
بعصر أو تقييد الُْدرّكَ بمصر. 

ه. يجب أن تلاحظ في تفسير النص المقدّس مفاهيم الألفاظ المستعملة في ذلك النصّ 
طبقًا للفهم المشهور والمتداول في عصر النزول» وإن كانت مصاديقها قد تعدّدت 
وتتؤاعيت مم وال العطتوو والتوون واا البلدان اهار رالا ها 
وعليه فمن الممكن للمفسّر أن يقدّم تفسيرًا ثابنًا وخالدًا بوساطة ما يملكُ من 
مفروضات سابقة ورؤىّ مفروضة الول والقواعد الموضوعة)» بحيث لا 
کا الستديط ان تحرو ا سما ونان جره و ل 
جغرافٌ أو إقليميّ» وإ كان تفسيره قد صدر في ظرف مكانّ لكات محدود. کا 
أن المُفسّر المفروض ينبغي أن يستنبط من القرآن موضوعًا ثابنًا ومجرّدًا وكليًا 
ودائميّاء لا موضوعًا نسبياه وإن كان من الممكن للمتخصّص في علم المعرفة أن 
يقول: إن المُفسر المفروضن:وإن كان سط من الآية معي منطلقا وكليًا وعاماء 
لكنّ فهم هذا الإطلاق والعموم والكلي يتعلّق با مفشّر المذكور خاصّة» وهو معتيرٌ 
بالنسبة له وحده» وهو غير معتيرٍ بالنسبة للمفسّرين الآخرين. 


ميزة تفسير التصوص ال مقدسة 

كما أشير إليه سابًاء فان تفسير كتاب أي مؤلّفيء ومقالة أي قائل استنادًا إلى رأي 
القارف او لكيه حيبي اس خا ولف بالر الي ام ا ا 
يتعلّق به النهي الخاص عقلًا ونقلاء وقد بيّنت إلى حدّ ما مصادر التفسير الصحيح. 
وكذلك تم معرفة معيار وميزان التفسير بالرأي. 

وهنا ينبغي البحث في مسألةٍ حسَاسة وجديرة بالاهتمام وهل هي أن تفسير 
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معارف القرآن جميعها أمرٌ ممكنٌ طبقًا لقواعد الأدب العربيّ في أقسامه المختلفة من اللغة 
والصرف والنحو والمعاني والبيان والبديع وسائر العلوم المرتبطة بالآدب» حتى يقال 
إن مراعاة قانون المحاورة العربيّة في المحادثة والاحتجاج والمناظرة أو التفهيم والتفهّم» 
أو الأمر والنهي أو الوعد والوعيد كافية لاستنباط المعارف من القرآنء يعني وإن 
كانت العلوم الأخرى لازمة أيضّاء لكن أدوات التفاهم في جال مواضيع يع القرآن هي 
المفردات العربيّة» وجميع العلوم الأساسيّة والأوّليّة لآجل استظهار المواضيع الإسلاميّة 

من النصوص الدينيّة المدونة باللغة العربيّة يتم استع الها فقط في دائرة قوانين الآدب 
العربي؟ أم أنة لأجل بلوغ قمّة المعارف الإلهيّة ينبغي أن نتدبر بدقة تامّة لاستيعاب 
الرسالة الخاصّة للقرآن وثقافة الوحي المتميّزة با مقدار الممكن من دون التصرّف في 
المفردات العربيّة على نحو التوسّع» فيستفاد من قانون المحاورة في هذا السياق» وأمّا ما 
خرج من ذلك النطاق مما لا ايكون لوعاء لغة العرب وأدمهم سعة استيعاب تلك المعاني 
السامية والعميقة» فهنا يجب أن نلاحظ الفنّ الأدبيّ الخاصٌ بالوحي الذي جعله الله في 
قوالن المقردافة العرية اوو ساط تلك الا دوات مط العارف" الإسلامة مه 
النصوص الدينية؟ 

إن الله سبحانه قد رفع مستوى الأدب العربيّ بوساطة فنّ الآدب الخاصٌ بالوحي 
وبالشواهد والقرائن الخاصّة» ومنح ذلك الظرف مزيدًا من السعة. ثمٌ أنزل في هذا 
الوعاء الأرضيّ حقيقة ملكوتيّة على نحو التجلي وليس التجافي» وحفظ الارتباط بين 
فا يه الوعاء واتجاهه نحو البُعد الذي يفوق الطبيعة. 

وتوضيح ذلك: إن العالم في عصر نزول الوحي وبعثة الرسول الأكرم ِل 
بالرسالة الإلحيّة كان حرومًا من إدراك التوحيد الخالص» وكان صفر اليدين من المعارف 
التنزمبيّة والتقديسيّة المحضة. ولم يكن له نصيبٌ من العلم بالأزليّة والأبديّة والإطلاق 
الذاتي وعدم التناهي للموجود العيني الحقيقي وأشباههاء وكا قال أمير المؤمنين 
علي ثا: «إلى أن بعت الله سبحانه محمّدًا رسول الله -صلى الله عليه وآله-... وأهل 
الأرض يومئذ مِلَلٌّ متفرّقةٌ وأهواءٌ منتشرةٌ وطوائف متشتنة بِينَ مشبّه لله بخلقه 
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أو مُلحَدٍ في اسوه أو مشير إلى غيره فهداهُم به من الضلالة...)٠.‏ 

والقوميّة العربيّة أيضًا كباقي القوميّات كانت تابعة لإحدى هذه العقائد الباطلة» 
ولم يكن للتوحيد الخالص وسائر مسائله المرتبطة به وجو دفي حيط الناطقين بالعربية. 

ع 7 اع 8 

ومن جهة أخرى. فإن المفردات اللغوية عند كل أمَّةِ هي أدوات للتفاهم وتبادل 
الأفكار وانتقال الرغبات بين أفراد تلك الأَمّةه ومن الواضح أنَّ القوميّة التي ليس ها 

و عو 2 2 
نظرة توحيديّة ولا نصيب لا من علم المعاد والتي تحسب ماوراء الطبيعة والمادّة أسطورة 
فإن جميع ألفاظها التي تضعها ابتداء لمعانٍ خاصّةٍ تنقل بعضها عن وضعها الأوّلي أو 
تترك بعض الألفاظ وتبجرها بسبب انعدام مصداقها الأوّإي وتستعملها في مصداقٍ 
آخر أو معنى جديدٍء كل هذه الألوان من التعيين والتعيّن والوضع والنقل والمهجريتمٌ 
في إطار مفاهيم مدرّكة ومفهومة عند أولئك القوم» والشيء الذي لا سابقة له في أفهام 
هؤلاء القوم» لن يصبح معنى أي لفظٍ من الألفاظ المتداولة بين أولئك القوم. 

ومن جهة ثالثةٍ فإن قوانين التشبيه والاستعارة والكناية والمجاز والمرسل» وسائر 
فنون المعاني والبديع والبيان على الرغم من قبوها فإنَّ كلا منها له دائرةٌ خخاضة؛ يعني أن 
الآمّة التي لم تكن تدرك معارف الإسلام الخالصة مثل الحقيقة البسيطة المحضة. والإطلاق 
الذايّ للحقّ تعالى. فإنّ مستوى الكنايات ومجازات الألفاظ لا يمكن أن يرقى إلى تلك 
القمّة الصعبة المنال» وكا أنَّ الوحي الإلمىّ لو أنزل على الجبال فإئّها لا تطيق حمل قوّة 
الوحي الائلة ولتصدّعت وتفتنت» فكذلك المعارف الخالصة لو أنزلت في قوالب اللغة 
العربيّة دون إعمال التوسعة الأدبيّة وترشيد وتطوير المفردات وتحرير اللغة من قيود 
عبوديّة الفهم العرب المتداول والمشهور. فإِنّه سوف يلزم أحد محذورين: فإمًا أن تصبح 

5 8 لام 2 5 

المعارف الخالصة غير خالصة ومشوبة» وإمًا أن تتفكّك وتختل سس وقواعد الأدب 
العريّ لأنْ كل ظرف وإناء لا يتحمّل أكثر من المقدار والحجم الخاصٌ به. 

ومن هنا ندرك اللغة المتميّزة للوحي ولسان القرآن الخاصٌء وأن القرآن قد عرض 
جميع المسائل المرتبطة بالدنيا والملك والمادّة ولوازمها وكذلك البدن وأحكامه الخاصّة 
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والسماء الماديّة ولوازمها وكل ما هو من سنخ الحس والخيال والوهم وحتى ما فوق 
الوهم أي العقل المتعارف للناطقين بالعربيّة في ذلك العصرء كل ذلك عرضه القرآن 
بوساطة المفردات العربيّة وقانون المحاورة العربيّة وسائر الفنون والآداب المستخدمة 
في التفاهم» وما تزال باقية بالقوّة السابقة نفسهاء وأمّا المعارف المتعالية التي لم تكن في 
صفحات الذهن العربيّ أو الفارسي» والتي لا يحيط بها النطاق الفكريّ للواضعين 
والمستعملين لتلك الألفاظ» والتي لا تخطر على بال» ولا تدخل في مجال إدراك أدباء 
سوق عكاظ وشعراء (المعلّقات السبع) وأمثاهاء فإنه بعد إثارة دفائن العقول وتفهيم 
أصل موضوع ماوراء الطبيعة فقد هيا الأرضيّة للتوسعة الثقافيّة وزيادة سعة اللغة 
والتطوّر التكاملي للمفردات. 

إن التوسعة لثقافة التفاهم لها طرق كثيرة من جملتها اقتراحان مشهوران في مجال 
المفردات اللغويّة (وهما على نحو مانعة الخلوٌ): أحدهما: إن الألفاظ توضع لأرواح 
المعاني» فعلى الرغم من أن الواضعين الأوائل لا يعلمون ببعض درجات أومراتب تلك 
الأرواح العالية» وبسبب الجهل أو الغفلة عن المراحل العاليةء فإِمّهم يتوهمون انحصار 
المعنى في مصداق خاصٌ. والاقتراح الآخر: هو أنه على الرغم من أن الألفاظ توضع 
ا وو ال الى يدر عا وها ارافان 
مصاديق أخرى أو تطبيق ذلك المعنى على مصاديق أرفع وأعلى يكون من قبيل التوسعة 
والمجاز. 

ا اة كل واد من هنين الا ان و اماش يفيه تب العاية والفائدة نف 
استعمال الألفاظ فهو يصبح ميزانًا للاستنباط ويعد جزءًا من المعطيات الجديدة 
والبديعة للقرآن الكريم. 

فالذي لا يعلم سوى اللغة العربيّة بجميع تخصّصاتها وفنونها الأدبيّة» لكنه غير 
مطّلع على هذه الملاحظة الإبداعيّة للقرآن, فإنّه مهما بذل من سعي حثيث في حفظ 
الآمانة الأدبيّة» فهو لن يفلح أبدا في مضار استنباط المعارف من القرآن» ولن يتخلص 
من فح التفسير بالرأي الذي يكبّل الإنسان ويصيبه بالسقم؛ لأن خُلّة الأدب الجاهلّ 


التفسير بالرآي | "١١‏ 
وثياب الفن العربي تقصر عن قامة الوحي الإلحي الرفيعة» وشهادة دواوين الجاهلية 
وشعرائهم وأدبائهم فيا يتعلّق بمعارف الساء العالية ستكون شهادة زور» وقاضي 
محكمة المفردات العربيّة متهم برشوة الأنانيّة وحبٌ الذات والاديّة والميل إلى الطبيعة: 
"لا تسل من الجاهلّ أمثال هذه المواضيع" 

والقرآن الكريم يعلن أن قسًا من المعارف المتعالية للقرآن ومعطيات الوحي 
E‏ اشرت ويمكن استنباط هذا العنى المعى من الآيات الآتية: 
.١‏ انا جَعَلَسَهُ فَرَدَمَا فرع تابقع ق و أأحتب ليا ع 
حصب 4( يعن د قا كنات E‏ “في #التاهري ا 
بعد الإحاطة بقوانين العريئة والأدب العري أن تقطفوا الثهار العلا ال 
من مضامينه ون تتعقلوه وهذا الكتاب مع احتفاظه بعنوان القرآن له امتداد 
وجذور عميقة» ومواضيعه ومعانيه العالية تسمو وترتفع حتى تكون حاضرةٌ 
في أمّ الكتاب» وهذا القرآن العريّ نفسه موصوف عند الله بصفتَئئ (العلوٌ). 
و(الحكمة)» فهو (عانٌ حكيمٌ). وعليه فان ثمرة سوق عكاظ لا توفر للمفسّر 
السطحي أمرّالخضول على بضاعة أ الكتاب» وثروة المعلّقات السبع لامكنه من 
أن يحترف تجارة العلل الحكيم. 
تنويه: حيث إن ارتباط مرتبة (أم الكتاب) مع مرتبة (عربي ميين) على نحو التجلي 
لا التجاني فإنَ حبل الوحي والحبل المتين القرآن قد أحاط بجميع انلك والملكوت؛ 
وهو موجود في جميع هذه المراتب» وبا أن معارف وحقيقة 3 الكتاب قد ظهرت على 
لحر ارقن الناح اد ائزنه ل بيك بلرد متها ا لريينا ل NE‏ 
لهاع عا لادب اغرال ا e‏ 0 
۲ گا انسلا یکر دسو وڪ e‏ 
كمه عمك ما لر كَكوْوْأ تَعَلَمُوتَ 4 يعني أن رسولنا يقوم بعدّة 
)١(‏ سورة الزخرف» الآيتان: .٤-۳‏ 
(۲) سورة البقرة» الآية: .٠١١‏ 
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أوّها: تلاوة الآيات على المجتمع البشري كي يتعلّم الناس قراءة كتاب الله 
وثانيها: تهذيب الأرواح وتزكية النفوس كي تطهّر E‏ وثالثها: 
تعليم مواضيع الكتاب ومعارف الحكمة» ورابعها: تعليم الأمور التي لا يعلم بها 
المجتمع البشريّ ليس هذا فحسب» بل لا يمكن أن يستوعبها أبدًا بوساطة وسائل 
وأدوات التعليم العاديّة الأعمٌّ من الأدبيّة والفلسفيّة والعرفانيّة» والتدبّر الكافي 
في كلمة لما لر تكو موت ) يُفيد هذه الحقيقة وهي أنَّ ذلك المستوى 
من المعارف العالية لا يمكن أبدًا أن تحظى به القوّة العقليّة للبشر منة دون تعليم 
السماء؛ لان تعبير ما روا تَكَلَمُوت © يختلف عن تعبير ما ل تَكَلَمُونَ 4 
وفي هذا المنهج الرابع يمكن القول: إن المقصود منه لا يقتصر مع على سنخ 
العلم الحصونَ أو الحضوري» بل يمكن أن يكون من سنخ التزكية والتهذيب 
أيضًاء أي إضافة إلى العلوم النظريّة فإنَ النزاهة الروحيّة والفضائل الأخلاقيّة 
الخاصّة تقدّم إلى المجتمع البشريّ بوساطة الرسول الإلهي» ولعل المجتمع 
الإنسانيّ نفسه إذا رجع إلى حجّته الباطنة ومصباح خلقته المضيء وهما العقل 
والفطرة» وأزاح عنهما غبار الأغيار. واس: ستمع إلى ايقاع نغماتها الجذاب وأدرك 
جنيع ما فيهم| من نصائح ومنافع» فإِنّهِ مع ذلك كله لا يستطيع من دون الوحي أن 
يبلغ مقام التنزيه والتسبيح ذاك؛ لأنه صحيح آنه في مجال تعلم الكتاب والحكمة 
يكون الأمر كذلك إلى حد ماء ولكن المرتبة العالية من نزاهة الروح والدرجة 
السامية من العلم لا تدخل في دائرة البشر العاديّ أصلاء وليس لها حضورٌ 
وظهورٌ في نطاق اولان 0 أبدَاء إلى درجة أن ا المرتبة قد ورد 
على نحو الكناية: ما ل توا تَعَلَمُوت € ولم ترد أيه إشارةٍ إلى علاماتها 
ا SIM‏ 
في قوله تعالى: #... فلا لر تسش ا ْفى لَهُممِّن دُرَةِ ان 

00 
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والنزاهة المحجوبة» يعني أنه في جال المعارف العقليّة إضافةً إلى تعليم الكتاب والحكمة 
له نصيبٌ خاصٌ من: #يُعَلَمُكُم ما لَمْ تَحُونُوأ تَعْلَمُونَ4 مما يعد من بركات الوحي 
الإلميّ» وأيضًا في جال الفضائل الروحيّة إضافة إلى #يْرَخرهِرَ4 الذي يُوهبٍ لأغلب 
الأتقياء» فإنّ له حظًا وافرًا من علم التنزيه والتهذيب الذي لا يحظى به أحدٌ إلا عن 
طريق تعليم الغيب؛ ولعلّ الأوحديّ من أهل الجنة يقصد من قوله: «لََمْدُ وى 
هَدَنَا لدا وما كا رى أو أن هد أله 4 إِنّ بلوغ هذا امقام الرفيع الشامخ لم 
يكن ممكنًا بمجرّد العقل» وإِنّ الطرق العاديّة عاجزة عن بلوغه» فلم تكن إلا العناية 
والمحداية الإليّة هي التي أرشدت وأوصلت إلى ذلك. 

وعلى كل حالء فإن الوحي الإلمي يحتوي - بالإضافة إلى المضامين المعروفة التي 
هي في متناول العقل- على مواضيع خارج العقل المعتاد التي يعبّر عنها بإصطلاح: 
(طور وراء طور)؛ ولذلك فإن الخوض في تفصيل هذه المواضيع يع التي هي فوق العقل 
التعارف اعت تاغل متواة ثقاقة المحاورة ا ا ا ا ارت 
وحصرها في الدهاليز الضيّقة لحصيلة المعلومات الأرضيّة من النثر والنظم الجاهلي أو 
ا للخضرم لن يتم من دون التفسير بالرآي. 

وإ الدور الوحيد للمفسّر في مثل هذه المعارف العالية هو (في مثل هذا المكان يجب 
أن تكون كل الأعضاء أبصارًا وأسماعًا) لكي يتم أوَلّا: تلقي وسائل التفاهم من معلّم 
الجميع. وثانيًا: يتعلّم طريقة ة استعمال تلك الوسائل من المعلّم الأول وهو الرسول 
الأكرم ب ومن هم في درجة روحه الملكوتيّة والجبروتيّة» وثالثا: ستو فوع الكتاب 
والحكمة طريقة الانتقال من ملك الأدب العربيّ إلى ملكوت اللطائف الأدبيّة القرانيّة. 
ورابعًا: يستوعب طريقة العروج من مرتبة العربّ المبين إلى (أَمٌ الكتاب»» والارتقاء من دائرة 
اللغة إلى فضاء ما فوق اللغة» والتحليق إلى مرتبة (عليَ حكيم) من معلّم ما لَرَكَكوْوأ 
تَحَلَمُورتَ 4 إذ إن تفسير القرآن دون سلوك هذه المراحل وبالاقتصار على قواعد 
المحاورة العريية -وإن كان متيسّرًا في الجملة- لكنه غير ممكنٍ بالجملة »كما أن خطر الابتلاء 


. ٤١ سورة الأعراف. الآية:‎ )١( 
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بالتفسير بال رأي متوقع في (الجمى). ولعل قسن من التحدّي العالمي للقرآن الكريم يقصد 
به هذه المرتبة: ما لر تدا مورت €» وتفصيل ذلك مرتبط بمبحث الإعجاز. 

والمقصود هو أن تفسير جزء من القرآن إذا لم يكن موافقًا ل(أَمَ الكتاب)» ومنسجمًا 
ES‏ إد ارا يت لفارت التعائية 
لأمّ الكتاب والمعاني الشاغة والعميقة لعل حكيم إذا لم تكن شرطا حتميًا في التفسير 
الصحيح» فان المخالفة معهما ستكون حت مانعة من هذا التفسير» وبالنتيجة فإ التفسير 
المخالف مع تلك المرتبة العليا هو تفسيرٌ بالرأي؛ لأن مَّن يريد أن يعتمد على ما لديه 
من ثقافة المحاورة» وقواعد التفاهم العربية الجاهلية مع من فيها من سعةٍ من جهة 
التشبيه والكناية والاستعارة والمجاز والمرسل» ونحو ذلك ليستفيد من الوحي العظيم 

5 3 ا ع 
ذي الآفاق الواسعةء والذي حدّه العرب المبين من جهة, وحدّه الآخر (أَمّ الكتاب)» 
و(علِنَ حكيم»؛ فان غاية ما يناله هو غيص من فيض» وجدة من ل وفقاعة من سيل» 
ون اراقع | الو لعن طن سيان ارس وزع لقاع زان سور 
هو حمل للوحي العظيم الواسع على الوهم الضيّق» وفرض للسراب على الماء الزلال 
الصافي» وتخيّل آنه ارتوى من عين الماء المعين» أي آنه وقع في تفسير القرآن بالرأي. 
وهذا هو ما نه إليه العلامة الطباطبائي نيك حيث قال: إن النهي عن التفسير بالرأي 
يقصد به طريق الكشف وليس المكشوف(". 

كما يمكن ضمنًا الاستعانة بها جاء في حديث الثقلين فيه| يتعلّق بالقرآن الكريم 
حبك يؤكد أنه حبل عدوة طرف فته ريد الله والطرف الآخر بيد النامن: اوهو كنات 
ال خر هدر ة بو ال اة ار لأن د القر ان موعرة ا قو ارات 
ا بوه و اليك ي ا اار0 لوعف اا ا 
من دون مراعاة المرتبة الإلهيّة» يعتبر من سنخ تقطيع القرآن وجعله (عضينَ)ء ويعد 
تفسيرًا بالرأي. إن سفر الإنسان وحده في مثل ماء الحياة هذا ممكرٌ إذا اصطحب معه 


)۱( الميزان» ج "3 ص .۸۷-۷٥‏ 
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خضر الولاية» وذلك أيضًا على قدر الاستعداد والقابليّة؛ ولذلك يجب أن يقترن مع 
المعرفة الاعتراف بالعجز في جميع المراتب. 

وما أكده أمير المؤمنين نيا حول الاهتام بالقرآن وجعله أساسًا ومحورًاء واجتناب 
فرض الهوى على الهدى» وتأكيد عطف الموى على الهدى وفرض المدى على الحوى 
يمكن أن يشمل بعض بحوث التفسير بالرأي: آلا إنَ كلَّ حارث مبتلٌ في حرثه وعاقبة 
عمله. غير حَرَنة ت القرآن» فكونوا ين حَرَِيِه وأتبايه. واستدلوه على على ربكم واستنصځوه 
عل سراحل اراک ونه ستغشوا فيه أهواءكم»7", «يَعْطف اوی على 
ادى إذا عطفوا ادى على اهوی» وي يَعْطِف الرأي على القرآن إذا عطفوا القرآنَ على 
الرآي». 

طبعًا إن منشأ التفسير بالرأي في القرآن وغيره من النصوص الدينيّة هو الجهل 
لمن 6ر14 وا عاك هوا SE‏ العلمجامر عرس الشووة العاف 
كارة الفا و اعرف ا العاف راخ غ صو ا 


على الرغم من أن تفسير النصّ المقدّس أو النصوص العاديّة لا يتم دون وجود 
فهم سابق ومفروضاتٍ سابقةٍ أي (أصول موضوعة)» ولا يتسنى تفسيرها دون امتلاك 
مجموعةٍ من المبادئ التصوريّة والتصديقيّة التي هي القاعدة الأساسيّة لفهم النصوص 
المحتاجة إلى التفسيرء لكنٌ المفسّر في مقدّمة تفسيره يبدأ بالاستفهام والسؤال» ويعرض 
ما يحتاجه من موضوع على النصّ المقدّس؛ لأن النصّ المذكور يبيّن مقصده بلسانٍ 
د > وباستعال قوانين ثقافة التحاور» أي الأدب الحي الفعال» من دون إمهام 
واغالة وتسم والقان, 


وني هذه المرحلة يكون تكليف المفسّر هو الصمت لا النطق» كا أنَّ دور النضّ 


(1) نبج البلاغةء الخطبة 17/5» المقطع .٠١‏ 
(؟) المصدر نفسه. الخطبة .٠١۸‏ 
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المقدس في هذه المرحلة هو النطق لا الصمت. 

تإااعزاك التتكر E‏ بلطيل قينا؟ لأ لبي 
صامتٌ ولا يلمع من التقاء الساكنين برق» ولا ترن نغمةٌ من اصطدام الصامتين» وإذا 
جاء المفسّر إلى النص المقدّس مع مفروضات خاصّة سابقة» ولم يلتزم الصمت بعد 
الاستفهام والسؤال من النصّء ول يأذن للنص المقدّس بالكلام» وتصدى هو للجواب 
على سؤاله متحدتًا باسم النصّ المقدّس»ء فمثل هذا صوت نفسه من لسانه» ومثل هذا 
التفسير مصداق بارز للتفسير بالرأي» وإذا أذن للنصّ المقدّس بالكلام لكنه شارك 
النص المقدّس بتقديم بعض المواضيع من نفسه» ففي هذه الحالة يستمع صوته ممتزجًا 
بصوت النصّ المقدّسء ومثل هذا التفسير تحريف وترقيعٌ وتدليس وتلفيقٌ للآراء 
والنظريّات الأرضيّة مع ثقافة السماء الواعية» وهذا أيضًا تفسير بالرأي؛ لاأن المجموع 
من الخارج والداخل والمركب من الحقٌ والباطل هو خارجٌ وباطل» والاجتناب عن 
ذلك مك كا أنه قد صدر الأمر باجتناب جميعهاء والنهي عن ارتكابهاء كا أن الكثير 
من الاترادسن كانك لم RE E O‏ نحو النص المقدس فسمعوا 
أجوبة متعدّدةً ومختلفة؛ لان بعضهم قد أَدَى واجبه التفسيري» وبعضهم الآخر ل يود 
والتكليف المهمٌ في هذه الحالة بعد الاستفهام من النصّ هو الصمت لا النطق. 

هنالك سيكون جواب النصّ المقدّس بعد الاستنطاق متنوّعًا؛ لأنّه تارة يؤكد 
ويمضي الفهم المسبق نفسه»ء وأحيانًا يضيف إلى إمضاء الفهم المسبق وتأييده موضوعًا 
آخر يمضيه ويجعله عدل ذاك» وتارة يبطل ذلك الفهم السابق ويؤسّس في مقابله 
موضوعًا آخر؛ ولذلك فإن الأفراد النزهين من وصمة التفسير بالرأي المذموم» ومن 
وصمة كونهم المتكلمين وحدهم» والذين يتكلّمون في وقت الاستفهام من النصّ 
المقدّس» ويسكتون في وقت الاستاع إلى الجواب والمبتعدين عن الآمرين اللذين يؤدّيان 
إلى فساد العقل واندثار الحكمة وهما (السكوت عندما ينبغي الكلام)ء و(الكلام عندما 
ينبغي السكوت)» فإن تفسير مثل هؤلاء هو التفسير بالرأي المحمود والممدوح» أي 
لديم تفسير عن دراية معقول ومقبول» ويقبلون ما يسمعونه من جواب من النص 
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المقدس بعد استفهامهم منه» وذلك الجواب يكون تارة إمضاء للفهم السابق» وتارة 
يكون إمضاء مقترئًا بموضوع معادل للرأي السابق» وتارةً أيضًا يكون إبطالًا لذلك 
الفهم السابق. ولذلك ترى مثل هؤلاء المفسّرين يعيدون النظر في فهمهم السابق. فكم 
من مفسّر كان له رأيه واعتقاده الخاصٌ قبل الرجوع إلى النص المقدّس وبعد مراجعة 
النصّ المذكور إِمّا أن يتراجع عن رأيه واعتقاده ويتبنى رأيا جديدّاء وإما أن يتزلزل يقينه 
بصحّة رأيه واعتقاده» فيتحوّل الجزم إلى شك والعزم إلى تردد. 

ا غل لك قحل الزعع من أذ القع لا يد من درن فيم مسق الا 
المحض لا قدرة له على التفسير» لكر“ جواب النصّ ليس داتا إمضاءً وقبولًا لذلك 
الفهم المسبق؛ إلا لدى ذلك اللدود العنيد الذي لا يعترف بشيءٍ آخر سوى التفسير 
بالرأي المذموم. ومن هنا يتميّز التوقع الصادق من التوقع الكاذب؛ لأن التوقع الصادق 
هو أن المفسّر عند ظهور اعتقاد أو رأي جديد في الرؤية الكونيّة والحياة فهو يعرضه 
على النصّ المقدّس بأمانة وبأسلوب سليم» ولا كانت دعوى النصّ المقدّس أنه يقدّم 
أكمل وأتعٌ وأفضل فلسفةٍ ورؤية للحياة والكون؛ فهو يجيب بعد عرض السؤال عليه. 
أمّا إذا بادر المفسّر إلى تقديم الجواب المقترن بالسؤال ولم يمهل النصّ المقدّسء أو أنه 
بدأ يجيب أثناء جواب النصّ المقدس» فمثل هذا المفسَّر يستمع إلى رأي نفسه فحسب» 
أو إلى الكلام المختلط والمزيج من كلام الخلق والخالق ويقوم هو بإشباع توقعه الكاذب» 
وأمّا إذا صمت المفسّر بعد الاستفهام» وأنصت إلى كلام النصّ المقدّس وحده فإن 
توقعه صادق» وسوف يجد حل مشكلته جاهرًا على يد النصّ المقدّس. 

ومعرفة الدين» ومعرفة الإنسان وما شابههم| هي كلها من هذا القبيل» فمع ظهور 
مدرسةٍ ونظريّةٍ جديدة في إحدى هذه المسائل» فإن كل مفسّر يأتي ومعه فهمه الأوَلي 
السابق ومفروضاته السابقة الخاصة» RT‏ يضمت 
كي يستمع الجواب من اللسان الناطق للنص المقدس. ولذلك فإنه في حالاتٍ متعددة 
يستمع إلى أجوبةٍ كثيرةٍ ومتنوعة. والقصد هو أن التوقع العلميّ الصادق هو غير 
التمتي الكاذب وغير العلميّ حيث إِنَّ الأول تفسير عن دراية وهو معقولٌ ومقبولٌ» 
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والثاني تفسير بالرأي وهو مذموءٌ ومرفوض. 

E E e 
القواعد والأصول الموضوعة وطرح السؤال فإنّه ناطنٌ تماما والمقصود من نطق النص‎ 
هو دلالته التي يدل ويرشد إليهاء وقابليّته في أن يوصل صوته الخاصٌ إلى سمع المستمع‎ 
والمستنطق والمستفهم طبقا لقواعد التفاهم وثقافة التحاور. وليس المراد أبدًا من النطق‎ 
هو (التلفظ الصوت)ء ولذلك فلا فرق من هذه الناحية بين الملفوظ والمكتوب» وكا‎ 
أن الوجود اللفظيّ يرشد السامع» فإِنْ الوجود الكتبيّ أيضًا سيرشد القارئ» والشرط‎ 
اللازم للاستفادة من دلالة الوجود اللفظيّ أو الكتبيّ هو وجود الفهم السابق المذكورء‎ 
وني بعض الأحيان يرشد الوجود اللفظيٌ أو الكتبيّ إلى تثبيت وإبقاء المفروضات‎ 
السابقة وأحيانًا أخرى يرشد إلى تغييرها على نحو التكامل والترشيد» أو على نحو‎ 
لطا وای أو اك ا‎ 

وليس معنى التوقع من النص المقدّس هو تبرير مفاسد المفسّرء أو تصحيح أخطائه. 
وتصديق أكاذيبه وتصويب خطاياه. إن مثل هذا التوقع غيرُ موجودٍ ولا مقبولٍ في 
قاموس علم المعرفة. وما يُطرح في مبحث (المرمنوطيقيا) تحت عنوان (تأثير التوقع من 
النص في تفسيره)ء هو أن كل شخص عندما يرد إلى ميدان التفسير بمبناه العلميّ 
لاضن فان توقجه العا واا ليهر أن يعدم جر ا حول نظرية خاضة من نط يات 
فلسفة الوجود والرؤية الكونيّة ومعرفة الإنسان وعلم النفس وما شابه ذلك» والتوقع 
الخاصٌ والثانوي لبعض المفسّرين هو أن يتبنى النصّ المقدس نظريْته ومبناه العلميٌ» 
ومثل هذا التوقع غير الجائز ليس صحيحًا ولا عامّاء ومثل هذا التفسير حتى وإن كان 
صحيحًا لكنه غير جائز بسبب سوء سريرة الشخص المفسّر الذي كان يريد فرض رأيه 
على النصّ المقدس. 

وخلاصة القول هي إن النصّ المقدّس كالقرآن وإن كان بالنسبة إلى الأعمى ظُلمةً 
ولكنّه نورٌ للبصير» وهو بالنسبة للأمّي الذي لا يقرأ ولايكتب صامت» لكنّه عند العالم 
لمتقّف العارف بثقافة التفاهم والمطّلع على أدب التحاور ناطقء وأيّ نطق أفضل من 
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الدلالة» وأيّ تكلم أكثر متعة للسمع من نص أو من ظاهر النصّ المقدّس الذي فيه 
ان كل ل رار ا فاده الجتوعات ا ق لاله الاق رضي عر ا 
العلميّة جوايًا 00 ولذلك يَدفعٌ السائل الذي قَدِمَ إلى النص المقدّس بمبناه وفهمه 
السابق الخاصٌء أن يقر بشيءٍ كان ینکره» أو يلتزمً بقبول شيءٍ كان لا يعترف به. فکون 
النصّ المقدّس يبعث تارة إلى (إقرار المنكر»» أو (إنكار المقرّ)» أو (جزم الشاك)» أو 
(شكٌ الجازم» إن هو علامة على أن مثل هذا النصّ ناطق تماما طبقًا لثقافة التحاورء 
وليس صامنًا وهو يجيب طبقًا للانتظار والتوقع الصحيح» لا التوقع السلبيّ والباطل. 


المصادر 


القرآن الكريم 

.١‏ البحراني» هاشم» البرهان في تفسير القرآن. 

حافظ الشيرازي» الديوان» مترجم من اللغة الفارسيّة. 

الحويزي» عبد علي» تفسير نور الثقلين. 

٠.‏ خطب الإمام علي نبج البلاغة» جمعها الشريف الرضي 

ه. الطباطبائي» محمد حسين. الميزان في تفسير القرآن. 

5. الطبري» محمد بن جرير. جامع البيان عن تأويل آي القرآن (تفسير الطبري). 
۷. الطوسي» محمد بن الحسن. التبيان في تفسير القرآن. 
۸ 
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الكلينى» محمد بن يعقوب» الكاني. 
المتنوي, الدفتر الثالث. 
.٠‏ المجلسي» محمد باقر» بحار الأنوار. 
.١‏ مفاتيح الجنان» دعاء بي حمزة الثالي. 


التأويليّة فى الدراسات الاسلاميّة 


الشيخ علي رضا الأعرافي! 


ترجمة الدكتور علي الحاج حسن 


() أستاذ البحث الخارج ومدير الحوزة العلميّة / قم المقدسة. 


الملخص 

لا يُشاهد في العلوم الإسلاميّة» رؤىّ قريبة تتوافق مع الحرمنيوتيك الفلسفي؛ 
فالأفكار التفسيريّة للعلماء المسلمين تشبه إلى حد كبير الهرمنيوتيك الكلاسيكيّة 
(شلايرماخر)» والكلاسيكيّة الجديدة (بتي وهرش)؛ على الرغم من آنا تختلف عنها 
في جوانب عديدة. 

أسهم علم ال هرمنيوتيك في عرض أبحاثٍ ورؤى جديدة وأذى إلى بروز جدالات 
في ساحة الفكر الإسلامي؛ من جملتها بعض الادّعاءات أمثال عدم الفهم الثابت والنهائي 
للنص» وتأثر فهم الدين بالفرضيّات والأحكام القبليّة للمفسّرء وتاريخيّة الفهم» وبروز 
دور ذهنيّة المفسّر عند تفسير النص» وما شابه ذلك من القضايا التي تفتح المجال 
واسعًا أمام التفسير الإفراطي وغير المنضبط. 

إن وجود تعارض وتضادً بين الأفكار الهرمنيوتيكيّة المتعدّدة المصادر, 
والأصول والمبادئ الإسلامية, ينبغي ألا يودي إلى الغفلة عن بعض النقاط الإيجابيّة 
للهرمنيوتيك. 


ee 
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الكلمات المفتاحية: الثابت والمتغير. تار ية الفهم» المرمنيوطيقاء قبليات 
المفسر. تعدد القراءات» نسبية المعرفة. 
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.١‏ أهميّة الهرمنيوتيك في الفكر الإسلامي 

من أهم الأدلّة على قيمة أبحاث ا هرمنيوتيك وأهميّتها في الفكر الإسلامي. محوريّة 
النصّ في المصادر الدينيّة: (الكتاب والسئة). إن هذين المصدرين هما من سنخ النصّ 
ومن الطبيعي أن أيّ تغييرٍ في نظريّات المفكّرين والمفسّرين حول فهم وتفسير النص» 
سيترك تأثيره على فهم الإنسان للمصادر الدينيّة. 

إن ساحة الفكر الديني» بالأخص نظريّة الاجتهاد. تفتح بابّا واسعًا أمام دخول 
الشبهات والتحديات الجديدة التي تعود جذور أغلبها إلى الأفكار الهرمنيوتيكيّة. 
إن النظريّة الهرمنيوتيكيّة تذهب بالمؤرّخ» والحقوقيء والناقد الأدبي إلى إيجاد ثورة 
علميّةِ في الرفض أو القبول» وتدفع المتكلم وعالم العلوم الدينيّة إلى إبداء ردّة فعل» 
لأنها تدفع البعض إلى إنكار بعض المعارف القبليّة المقبولة في باب إمكان الوصول لفهم 
عيني وإمكان الفهم المطلق غير النسبي. 

وتشكل بعض البحوث من قبيل إمكان تقديم قراءات مختلفة للدين» وتاريخيّة 
الفهم والتفسير المستمرء وتاريخيّة النصٌ وتأثره بثقافة العصر والذهنية التاريخيّة للمؤلف 
والتأكيد على التدخل الدائم غير القابل للزوال لذهنيّة المفسّر في تفسير النص وفهمه. 
تشكل مثل هذه البحوث قطرةً من بحر البحوث الجديدة التي تطرح في ساحة الفكر 
الديني المعاصر؛ ومن هنا حاول أحد المفكرين تقرير كلام بعض أتباع ا هرمنيوتيك على 
النحو الآتي: "إن الدافع الخاص الذي ربط الهرمنيوتيك با معارف الدينيّة» أن المرمنيوتيك 
قد عرضت بداية من أجل جعل الكتاب السماوي أرضيًا ثم نحاول بعد ذلك فهمه. 
وعندما نريد نحن المسلمين فهم القرآن» فلا نجعله أرضيًا؛ مع العلم أن الله تعالى هو 
الذي أنزل هذه الكلمات لغرض خاص ونحن نحاول الكشف عن رأي الشارع؛ إلا 
آنا و دو تع هذا الو وعدن عام غ ذلك ی ن ھر کن 
وجود إنسانٍ مثلنا قد دوّن وكتب هذه المطالب. عند ذلك يتبادر السؤال الآتي: لماذا 
كتب هذه المطالب وما هو مراده؟ ما لا شك فيه أن له هدفا عند طرح هذه الرموز من 
قبيل الجنّة والنار وكل العبارات الأخرى. تدفعنا ال هرمنيوتيك إلى رفض قداسة الكتاب 
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المقدّس أو النصّ المقدس» وبعد ذلك نعمل لتقديم إجابات على هذه الأسئلة"(0. 

ترك ال هرمنيوتيك الفلسفى لسببين هما: تأثيره على ساحة الفكر الإسلامى» وعرض 
أبحانًا وأسئلة جديدة أمام الفكر الديني: 

أمّا السبب الأوّلء فإن بعض مسائل الهرمنيوتيك المعاصر» ذات علاقة بالفكر 
الفلسفي المهتم بتحليل ماهيّة الفهم» ليس المراد الفهم الخاص كالفهم الديني أو العلمي 
أو الاجتماعي؛ بل يدرس فيه مطلق عمل الفهم» ويبيّن خصائصه العامّة» وشروط 
حصوله الوجوديّة. إن التقيبمات والأحكام العامّة التي تُستنتج من هذا التحليل» تشتمل 
على المعرفة الدينيّة» وفهم النصوص الدينيّة أيضًاء وهذا يعني وجود علاقة بين أبحاث 
اهرمنيوتبلك والمغرفة الدينة. 

وأمّا السبب الآخر فان الآديان الإبراهيميّة (الإسلام, المسيحيّة» واليهوديّة) مبتنية 
على الوحي والكلام الإلمي وهذا يؤدي إلى تأثر هذه الأديان في ختلف الأبعاد بالنصوص 
الدينيّة وتفسيرها وفهمهاء فيسهم هذا الارتباط العميق بين الثقافة الدينية وتفسير 
النصوص الدينيّة في أن هذه النظريّات الجديدة في فهم النصوص وتفسيرها تؤدّي إلى 
إيجاد شبهاتٍ وإشكالاتٍ تحوم حول المنهج الرائج والمقبول لتفسير النص» وتضع علماء 
الدين في مواجهة أسئلة جديدة تور على مقولات المعرفة الدينيّة"". تمتلك كافة اتجاهات 
ل هرمنيوتيك المعاصرة» رؤية خاصّة لموضوع فهم النضّء وتشترك جيعها -على الرغم 
من تنوّعها وتكثرها- في الاهتمام بتفسير النصّ. من هناء فإن المعمول به في التأمّلات 
الرائجة حول اهرمنيوتيك الفلسفى» ارتباطها بنحو ما بالمعرفة الديئيّة» وساحة الفكر 
الدينى. 

أسهمت المرمنيوتيك قبل هايدغر (الهرمنيوتيك قبل القرن العشرين) ومع ما 
عرضه من إبداعاتٍ وفتح آفاق جديدة في مجال تفسير النصّء في إيجاد تحدياتٍ جديّة 
أمام الفكر الديني؛ والسبب في ذلك أن الاتجاهات الهرمنيوتيكيّة قبل القرن العشرين» 
)١(‏ محمد جواد لاريجاني» فصلية الإلهيّات والحقوق» (الحرمنيوتيك. الدين» التحديات)» العدد ۳»> ص .١55‏ 
(؟) أحمد واعظي» مدخل إلى ال هرمنيوتيك» ص 00. 
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ارتبطت بصلب الموضوع الرئيسي للمنهج التقليدي والرائج في فهم النص» وسعي كل 
واحدٍ من ناحيةٍ معنيّةِ إلى تتميم النواقص» وتنقيح الإبهامات في هذا المنهج العام 
والقوال: "إل أن افر متك القاس والأيجات المتائرة نا قد وح دياك 
عديدة أمام المنهج المتداول في فهم النصّ فأصبحت المعرفة الدينيّة هدفا هجوم شديد. 

أسهم اتساع العلاقات العلميّة بين ختلف الثقافات لاسيّا بين الإسلام والغرب» 
وترجمة النصوص الغربيّة للغة الفارسيّة» ودخول بعض الأبحاث للمجاميع العلميّة 
في بلدناء في إيجاد تحذيات لم يكن فهم القرآن الكريم بعيدًا عنها. من جملة الأمور التي 
ضاعفت من أهميّة الهرمنيوتيك» النتائج السلبيّة للنسبيّة والقراءات المختلفة للدين. 
من جملة هذه الأبحاث (تأثير التوقعات على فهم النصوص الدينيّة)» وهو من الأبحاث 
المتعلّقة بعلم ا هرمنيوتيك التي ظهرت في بلدنا على صورة ترجماتٍ أو تحليلاتٍ ذات 
تجاه واحدء فبدا الأمر وكأن مفكّري ال هرمنيوتيك كافة متفقون مع آراء أصحاب هذه 
النظرية من دون الاهتمام بالاختلافات الموجودة بين الثقافتين الإسلامية والمسيحية 
وخصائص كل من القرآن الكريم والنصوص المسيحيّة المقدّسة» فكانت الجهود تبذل 
لتطبيق هذه الأبحاث ونتائجها على فهم القرآن الكريم» والإصرار على التأثير الكامل 
للتوقعات [الانتظارات] على فهم القرآن الكريہ". 

ندرك بوضوح من خلال دراسة الآثار التي نشرت حول الهرمنيوتيك في بلدنا 
في سبعينيّات القرن» أن أغلبها وقع تحت تأثير بعض مدارس الهرمنيوتيك الغربيّة 
بالأخصٌ الهرمنيوتيك الفلسفي وترجماته التي تطال الدين. ومن جملة هذه الآثارء 
كتاب (هرمنيوتيك الكتاب والسنة)9"ا لؤْلّفه محمد مجتهد الشبستري وكتاب (القبص 


2١4 راجع: أكرم نامور» فصلية الإلميّات والحقوق» (المرمنيوتيك الفلسفي وقبول القراءة الدينية)ء العدد‎ )١( 
.١90ص‎ 

(۲) على پريمى» فصلية الحوزة والجامعة» العدد 4" ص1۸ . 

)۳( ف جملة الأبحاث التي ذكرت في كتاب (هرمنيوتيك الكتاب والسنة): الأفهام القبليّة» والمعارف القلبيّة عند 
المفسّر (الدور الهرمنيوتيكي)» والتوقعات والعلائق المؤثرة على المفشّرء وأسئلة المفسّر للتاريخ» وتجديد المركز 
المعنائي للنص» وتفسير النص طبق محوريّة ذاك المركز» وترجمة النص في الأفق التاريخي للمفسّر. 
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والبسط النظري في الشريعة)7" لمؤلّفه عبد الكريم سروش. صحيح أن هذين الآثرين 
تقدّما خطوة في عرض أبحاث فهم النصوص الجديدة وتوضيح قواعد ال حرمنيوتيك؛ 
إلا أتجها فشلا في تقديم منهج للفهم يُطبّق على النصوص الإسلاميّة كني ورد عدون 
الشبستري مع اعترافه بمقدار تأثره با هرمنيوتيك الفلسفي : "أصبح لتعدّد قراءات النض 
الواحد معنى بعد ظهور الحرمنيوتيك الفلسفيء فاليوم لا يمكن قبول تفسير النصوص 
الدينيّة وتأويلها من دون الالتفات إلى أبحاث الهرمنيوتيك الفلسفي» وإذا جرى 
الحديث اليوم في العالم الإسلامي عن إمكان تعدد القراءات في النصوص الإسلاميّة 
فهذا لا يعني أن القراءات التي قدّمها المتكلّمون والفلاسفة والعرفاء القدماء ختلفة عن 
القرآن المجيد وأن المعاصرين يمكنهم تقديم قراءة جديدة. المقصود أن على علماء الدين 
الإسلامي الاهتمام بأبحاث الهرمنيوتيك الفلسفي الجديدة» وب أن هذه الأبحاث تشير 
إلى تعدّد واختلاف قراءة كافة النصوص ومن جملتها النصوص الدينيّة» لذلك يمكن 
تقديم قراءاتٍ ختلفة عن الدين الإسلامي"7"). وقد كتب أيضًا: "هل يمكن الإعلان 
عن تفسير معيّن لنصٌّ واعتباره التفسير الوحيد الممكن والمعتبر إذا ما أخذنا بعين 
الاعتبار أبحاث تفسير النصوص الفلسفيّة (الحرمنيوتيك الفلسفي)؟ هل يبقى أيّ 
معنى لل (النص) في مقابل (الظاهر) -ك| كان يتصوّره القدماء- إذا ما أخذنا هذه 
الأبحاك فن الأغيار؟ لأ وجو الت بماك ف اما محص ابه نل يمك 
تقديم تفسيراتٍ وقراءاتٍ ختلفة لجميع النصوصء وببذا المعنى لا يكون أي نص 
O)‏ 

لذلك يجب الإذعان في خصوص أهميّة الهرمنيوتيك في الفكر الإسلاميء أن القبول 


)١(‏ من أهم الأبحاث الهرمنيوتيكيّة التي ذكرت في كتاب (القبص والبسط النظري في الشريعة): التناسب بين المعارف 
الدينيّة والمعارف غير الدينيّة» والنصوص الدينيّة الصامتة» وتأثير الفهم القبلي في فهم النصوص الدينيّة» وتأثير 
التوقعات والفرضيّات القبليّة في فهم النصوص الدينيّة» وتأثير تبدل النظريات العلميّة في فهم مفردات القرآنء 
وتأثير المعرفة بالمتكلم على فهم كلامه. 

(۲) راجع: محمد مجتهد الشبستري» صحيفة نوروز (ال هرمنيوتيك الفلسفي وتعدد قراءات الدين)» ۸ آذار 118٠١‏ . 

(۳) م.ن» نقد القراءة الرسميّة للدين» ص5 .١١‏ 
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بنظريّة الهرمنيوتيك الفلسفيء يقلّل المسافة التي تبعد عن التخلي عن أصل رسالة 
النص الديني. 
". العلوم الاسلاميّة ذات العلاقة بالهرمنيوتيك 

لم يطرح الهرمنيوتيك في العالم الإسلامي على شكل المرمنيوتيك ومعناه الجديد 
بنحو مستقل؛ إلا أنه لم يُغفل عن أبحائه الأساسيّة وقذمته التاريخيّة في ختلف العلوم 
الإسلاميّة. وقد تعض علماء علوم القرآن والأصول في آثارهم ولأهداف فقهبَةٍ 
وتفسيريّةٍ لأبحاث من هذا القبيل من جملتها علم التفسير واختلافه عن التأويل» 
والمناهج التفسيريّة» وأنواع التفسير: النقلي والرمزي» والشهودي» والعقلي والاجتهادي. 
تفسير القرآن بالقرآن» التفسير بالرأي» ومباحث الألفاظ أمثال العلم بالوضع» أنواع 
الدلالات التصوريّة» والتصديقيّة الأوّليّة» والتصديقيّة الثانوية» وكشف مراد المؤلف 
والمتكلّم؛ مسألة الظهور و...7". كما اهتمّ بعض العرفاء بالتأويل والتفسير الباطني 
للمصادر الدينيّة؛ ومع ذلك فإِنْ أبحاث التأويل والتفسير الصحيحة والمنهجيّة في 
الدراسات الإسلاميّة تختلف كثيرًا عن الهرمنيوتيك عامّة» وعن الهرمنيوتيك الفلسفي 
خاصة. 

لا يمكن الموافقة على المساواة بين أسباب ظهور ا هرمنيوتيك في النصوص المسيحيّة 
وبين تأويل القرآنء ويجب الإشارة إلى أن عرض هذه الأبحاث بشكل أو وغير ناضج 
ويتّسم بالأسلوب الصحفي في بعض المحافل الجامعيّة في العالم الإسلاميء إِنّ) يدل في 
أحسن الفرضيّات على الانفعال والبساطة وعدم الفهم الصحيح؛ والسبب في ذلك أن 
أغلب الرؤى ال هر منيوتيكيّة تروج للنسبيّة. إن حاولات المقارنة والمطابقة بين أبحاث 
فلسفة الدين التي عرضها مفكرو الغرب وبين القرآن الكريم وسنة الرسول بإ 
والأئمّة 8 هي في الحقيقة تقليدٌ هدام والتقاطً لا يمت للعقلانيّة بصلة؛ لان الأبحاث 
الفكرية الغربية كانت تندرج في إطار الخروج من المشكلات. وإيجاد طريق حل للنجاة 


(۱) عبد الحسين خسر ويناه» كلام جديد» ص۹۸. 
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والاستمرار بحياة الإنجيل والتوراة اللذين طا| التحريف في مقابل القراءة الرائجة 
والمرجعيّة التي كانت تشكلها الكنيسة. 

إن الهرمنيوتيك التي طرحت بشكل مستقل في معانيها ومفاهيمها ومصطلحاتها 
في الغرب» ل طرح في علوم العالم الإسلامي باسم (الهرمنيوتيك)» لكنّ علماء المسلمين 
عرضوا أبحانًا دقيقة ومفصّلةَ في مختلف العلوم الإسلاميّة بهدف فهم النصوص 
وتفسيرها؛ فكانت مسألة التأويل على سبيل المثال ساحة معركة الآراء في النصوص 
الدينيّة. ومن هنا ظهرت مناهج تفسيريّة متنوّعة (الشهوديّة» الرمزيّة العقليّة الاجتهاديّة 
وغيرها). من جهة أخرى بذل العرفاء والباطنيّون جهودًا في التأويل والتفسير الباطني 
للنصوص الدينيّة؛ ومع كل التأويلات الصحيحة ومختلف الموضوعات الأخرى التي 
بحثت بشكل مفصلٌ في علم الأصول والأدب العربي» فهي تختلف إلى حدود بعيدة 
مع ال هرمنيوتيك الذي عرض في الغرب. 

إن أوّل من تحدّث عن اهرمنيوتيك في تفسير القرآن في العالم الإسلامي» بعض 
المتنوّرين من أمثال نصر حامد أبو زيد(")» وعفت الشرقاوي("). ىا استعمل المفكر 
الباكستاني المعاصر فضل الرحمان مصطلح (الهرمنيوتيك القرآني) لأوّل مرّة حيث 
ظهرت بعد ذلك اتجاهات موافقة ومعارضة لإلصاق الهرمنيوتيك بتفسير القرآن 
والنصوص الدينيّة. وفي إيران اهتمّ بعض الأشخاص بالمناهج ال هرمنيوتيكيّة من أمثال: 
السيّد أحمد فرديد("» وحمّد مجتهد الشبستري» وعبد الكريم سروشء وبابك أحمدى. 
ارماك له ا ا کے فق ,لذن قد حبنت اكات 
الترجمة» والتقليد» والاقتباس الخاطى قبل أن يعتمد على مبادئ علميّةِ صحيحة. ومن 
جهة أخرى عمل بعض حاملي الثقافة الغربيّة على طرح الإلميّات المسيحيّة في هالةٍ من 
الإمهام والشعبويّة من دون الأخذ بعين الاعتبار جغرافية ظهورها وأسباءها؛ فطرحوا 
)١(‏ في كتاب نقد الخطاب الديني ومفهوم النص. 


)١(‏ في كتاب الفكر الديني في مواجهة العصر. 
(۳) عبر في الأبحاث الفلسفيّة عن المرمنيوتيك بالوعي الجي. 
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موضوعاتٍ كانت قد عرضت في الغرب وهي ذات سابقة تاريخيّة طويلة» متأثرين 
بذلك مما كان يجري هناك. 

وقد حمل هذا العمل في طيّاته العديد من التحدّيات والمشكلات» وضعت جميعها 
في مسيرة تفسير القضايا والمصادر الإسلاميّة؛ مع العلم آنه لا يمكن الربط بين أسباب 
انتشار أبحاث الهرمنيوتيك في النصوص المسيحيّة» وتأويل القرآن7). من جه أخرى 
للحوزات العلميّة والجامعات والمراكز العلميّة الأخرى لمحاولة تنظيم دراساتهم 
وإبداعاتهم البحثيّة طبق لغة العصرء وهي محاولة على أهميّة كبيرة في تنظيم منطق 
ومناهج فهم الدين وتكميلها في جميع المجالات» ما ّى الأرضيّة لتقديم إجاباتِ على 
كثير من الإشكالات المطروحة في هذا الخصوص؛ إذ يمكن تهيئة الأرضيّة من خلال 
الحوار بين الدول الإسلاميّة لتقديم فهم وتفسير صحيحينٍ للدين حتى لا تجتاح 
الأفكار الالتقاطيّة والنسبيّة أذهان المسلمين. 

وما لا شك فيه أن العلوم الإسلاميّة ذات الصلة بأبحاث ال هرمنيوتيك تمتلك 
زوايا ودقائق مهمّة» وقد سعى العلماء المسلمون عبر سنواتٍ طويلةٍ إلى تبيين الأصول 
الثابتة والقواعد الأساسيّة للفهم الصحيح للدين وتنقيحها. ونكتفي هنا بدراسة 
موجزة لثلاثة علوم إسلاميّة هي: علم أصول الفقه» وتفسير القرآن» والعرفان. 
-١-*‏ أصول الفقه 

أصول الفقه علمٌ يعود إلى صدر الإسلام إذا ما أخذنا بعين الاعتبار سابقته التاريخيّة 
القبليّة لدراسة علم الفقه. ومبادئ الاجتهاد. ويعد هذا العلم اليوم من جملة العلوم 
الواسعة فهو يمتلك أبحانًا مفصّلةَ» وآثارًا متقنةء وأساتذةً بارزين. يقسم أصول الفقه 
بشكل عام إلى قسمين: الألفاظ» والأصول العلميّة. وتجدر الإشارة إلى أن مباحث 


)١(‏ ذكرت أدلّة وأسباب ذلك في الفصل السادس من الكتاب. 
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الألفاظ في أصول الفقه تشكل منهج فهم النصّ بالمعنى الأعم (الأعم من الديني وغير 
الديني)؛ فان مباحث الألفاظ في الغرب» أوسع مما هو مطروح في أصول الفقه عندنا؛ 
إلا أنَ بحث الألفاظ في دراساتنا الدينيّة أعمق وأدق'. 

اهتم الفكر الغربي في مختلف علومه وفروعه العلميّة بهذه الأبحاث» فعرضت 
أبحاث من قبيل علم اللغة» وعلم المعنى» وفقه اللغة» وفلسفة اللغة. وحظي علم 
أصول الفقه الشيعي بنمو وانسجام مضاعفي على أثر مواجهته بعض العوامل الداخليّة 
والكارجتة بالأضافة إل مایت بدمن كرو و شاط طن 

من جملة العوامل الخارجيّة يمكن الإشارة إلى عدم اهتمام أهل السنة بأصل الاجتهاد. 
ومن جملة العوامل الداخليّة يمكن الإشارة إلى الحركة المعارضة للاجتهاد المعروفة 
ب(الإخباريّة). لكن ليس من الإنصاف إنكار دور العوامل المذكورة في تطوّر علم أصول 
الفقه وتدقيقه. 

يرجع الفقيه عند استنباط الأحكام إلى نصوص الكتاب والسئة» أيّ القرآن 
والروايات؛ لذا هناك ما يقرب من نصف أبحاث أصول الفقه تتمحور حول القواعد 
التي تبن كيفيّة الاستفادة من ألفاظ الكتاب والسنة في عمليّة استنباط الأحكام. ويطلق 
على هذا الجزء من الأبحاث (الأصول اللفظيّة). يشار إلى أن علم أصول الفقه الموجود. 
يشتمل على قواعد عامّةٍ في القضايا الوصفيّة والتجويزيّة» ويشتمل على مجموعةٍ أخرى 
من المنطق والاجتهاد في إطار القضايا التجويزيّة الفقهيّة؛ لذلك يتطلّب الاجتهاد في 
النصوص الدينية الدقة في مسألة الاستخراج والاكتشاف. إن النصوص الدينيّة في أحد 
التقسيمات إِمّا أن تكون إنشائيّة» وإمّا إخباريّة. ومنهج البحث في علم الأصول إِمّا أن 
يكون مشتركًا بين القضايا الإخباريّة والإنشائيّة» أو أنه ختص بالقضايا الإنشائيّة, أو 
ختص بالقضايا الإخباريّة. ومنطق اكتشاف هذه القضايا والاجتهاد فيها إِمّا أنه مشترك 
بين الاثنين أو أنه خاصٌ بالإخباريات» أو خاصٌ بالإنشائيّات؛ وعلى هذا النحو هناك 
ثلاثة مناهج للبحث: 


. 4 ٠ في هذا الخصوص راجع: فصلية الحوزة والجامعة» (أطر المعنى البحثي)» العدد 774 ص7/8-‎ )١( 
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.١‏ القواعد المشتركة بين التوصيفات والتجويزات. 

۲. القواعد الخاصّة بالإخباريّات. 

۳. القواعد الخاصّة بالإنشائيّات. 

يحتوي أصول الفقه على قواعد إنشائيّة؛ وني الوقت عينه يحتوي على قواعد مشتركة 
ا وهي قواعد لم تنظّم ولم تدرس بنحو كافٍ. وقد تم استخراج هذه القواعد 
المشتركة من خلال الرؤية الفقهيّة للأصول» وإذا ما تصمّحنا كتاب (كفاية الأصول) 
للآخوند الخراساني لوجدناه يحتوي على أبحاث الألفاظ التميهيديّة من قبيل حقيقة 
الوضع» والمعاني الحرفيّة» والمشتق» والصحيح والأعم» وماشابه ذلك. وهي أبحاثٌ 
تمهيديّةٌ مهمّةٌ ذات علاقةٍ ببحث الألفاظ» ويتضمّن إلى جانب ذلك بحث الأوامر 
والنواهي الخاصٌ بالفقه والإنشاء. 

وعلى هذا الأساس فإن مقدّمات مباحث الألفاظ. والأصول اللفظيّة» وأصالة 
اللفظ وأصالة الحقيقة» والعام والخاصء واُطلق والْمقيّ والمجمل اين كلّها أبحاث 
تدرس في المشترك. أما أبحاث القطع» الحجج والإمارات» وخبر الواحد, والإجاع» 
وبحث التعادل والتراجيح» هي أبحاثٌ مشتركة دخلت الأصول من خلال الرؤية 
الفقهيّة؛ إلا أن هذه الموضوعات تمتلك أهميّةَ أكبر في بعض الأبحاث من قبيل الكلام» 
ومن المناسب أن تبحث بشكل كلي؛ وعلى هذا الأساس يقسّم علم الأصول إلى قسمين 
عامين: 

أ. أصول الفقه بمعناها العام. 

ب. أصول الفقه بمعناها الخاصٌ (المسائل التي يستفاد منها في علم الفقه فقط). 

بعض القواعد العامّة -أي أصول الاجتهاد في معارف الدين العامّة- غير ختصة 
بالنص الديني؛ بل هي خاصّة بالنصّ غير الديني» أمثال قواعد الظهور التي هي قواعد 
عقليّة عامّة يجري استع اها في النصوص الدينيّة أيضًا. 

ما يؤسف له في الوقت الحاضر أن علم أصول الفقه محصورٌ بالفقه؛ إلا أنه في 
الأصل يحمل استعدادًا أكبر لإيجاد تحول على هذا الصعيد. 
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وهناك قسمٌ من علم الأصول ختص بالمسائل ذات العلاقة بفهم النصّ والقواعد 
الحاكمة على فهم النصوص الدينيّة التي تُعرف ب(مباحث الألفاظ). 
في خصوص العلاقة بين ال هرمنيوتيك وعلم الأصول يمكن أن يطرح السؤال 
الآتي على الأقل: ألا يراد في الأبحاث الجارية في قسم الألفاظ والأبحاث العامّة والمشتركة 
الأخرى التي تمت الإشارة إليهاء أبحاث ال هرمنيوتيك؟ بعبارة أخرى» هل يمكن تقديم 
أواستخراج حلولٍ لمشكلة ال هرمنيوتيك من خلال الأبحاث الأصوليّة التي أشرنا إلى 
بعضهاء التى تدرس في أصول الفقه بنمط تقليديٌ مستقل عن ال هرمنيوتيك؟ إذا كان 
ا جواب على السؤال إيجابيًا فمن البديبي حينئذٍ أن يكون هناك أملّ بوجود نوع من 
التناسق والوحدة بين هذين العلمين؛ وذلك لأنّ هذا الأمر مهم ويعطي قيمةً للأبحاث 
المقارنة. 
من جهة أخرى فإن هناك جزءًا رئيسًا من علم أصول الفقه يتفق ويتناعم مع فرع 
من اهرمنيوتيك الكلاسيكية والرومانتيكية التي يعتقد بها كثيرٌ من الغربيين اليوم. وما 
ادّعاء أن علم أصول الفقه خالٍ من أبحاث ال هرمنيوتيك فهو بعيد عن الواقع» ولا ينم 
عن فهم إذا لم يكن منطلقًا من الجهل. الواضح أن أبحاث علم ا هر منيوتيك لا تختصر 
بالهرمنيوتيك الفلسفي لغادامر وغيره» حبّى يجري الغفلة عن كاقّة الجهود الدقيقة للعلماء 
المسلمين. لو اطّلع المفكّرون الغربيّون على أبحاث السيّد ضياء الأصفهاني» والآخوند 
الخراساني» والشيخ مرتضى الأنصاري» لا شك في أئْهم سيشعرون بأدب التلمّذ على 
أيديهم. فعلى سبيل المثال» ما هو الهدف الأساس من عرض أبحاث ظواهر الآلفاظ في 
علم أصول الفقه؟ أليس هو لمعرفة مراد الشارع المقدّس أو الناطق بالكلام؟ فقد لا يريد 
المتكلّم -سواء كان المشرع الديني أم الإنسان العادي- ظاهرٌ كلامه عندما يكون في مقام 
البيان» إذ لم يمنع أحدٌ من العقلاء هذا الح عن المتكلّم البشري أيضًا في أن يريد معتى 
خلاف ظاهر كلامه؛ فكيف بالشارع المقدّس؟! لكن با أن المعاني الظاهريّة تشكل 
(1) راجع: صدر الدين طاهري» فصلية قبسات» (دراسة نقديّة ومقارنة لأصول الفقه الإسلامي والرؤية ا هرمنيوتيكيّة)» 
العدد ۰۱۷ ص5 94-/41. 


۴١‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
الأرضيّة الأساسيّة لفهم مقاصد الكلام البشري والشارع المقدس» لذلك لم يكن لعلماء 
الأصول من مفرٌ سوى البحث بداية عن تشخيص ظواهر كلام القرآن والسنة» وبعد 
إحراز الظهور بنحو قطعيء بدأوا بحت اعتباره وحجيّته. أمّا هدفهم من حجية الظهورء 
هل أنْ معاني الكلام الظاهريّة» هي المراد النفس الأمريء والنيّة الحقيقيّة والمقصودة 
للشارع؛ بحيث يتمكّن الشارع وبالاستناد إليها من الاحتجاج وقطع عذر المكلّف» 
ويتمكن العبد من جهة أخرى من الإتيان بالعذر أمام المولى فيكون معذورًا؟ وهل يمكن 
الإتيان بوظيفة العبوديّة العقليّة والفطريّة إذا كان هناك أثرٌ يترتب على فهم الكلام 
الظاهري؟ هذا ما يحاول بحث حجيّة الظواهر تتبعه. تجدر الإشارة إلى أن للحجيّة في 
العلوم الإسلاميّة معان لغويّة واصطلاحيّةَ متعدّدةٌ؛ كا أن لها تفاسيرَ كثيرةً في الفقه 
والأصول. 

النتيجة المهمّة هي أن التفات المفكّرين في الحوزات العلميّة لأبحاث ا هرمنيوتيك 
في أصول الفقه. يضاعف من عظمة العمل الفقهي والاجتهاد. ويبيّئ الأرضيّة للحوار 
بين العلماء المسلمين الحوزويّين والمفكرين الغربيّين» ومن جهة أخرى يصبح اهتام 
الحوزويين بأبحاث ال هرمنيوتيك مطلوبًاء لا بل ضروريًا“. 


9'-7- علم التفسير 
تعد أصول التفسير وقواعده من جملة علوم الدرجة الثانية التي يتم الوصول إليها 
من خلال دراسة السنة التفسيريّة الخاصّة. لم يتعرّض المفسّرون المسلمون هذا العلم 
بشكل مستقل» لكنهم أوضحوا بعض قواعدهم التفسيريّة في طيّات نصوصهم 
التفسيرية. 
ومع ذلك فإِنْ الاتجاهات التفسيريّة المختلفة في تاريخ الفكر الإسلامي» تبيّن 


)١(‏ راجع: محمد جواد سان پور» فصلية انديشه ديني» (العلاقة بين مبادئ الفهم الفقهي للنصوص الدينية وبين 
علم المعنى والهرمنيوتيك)» العدد ۹ ص ۸۱-۷۲۳. 
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معرفة الفهم القبلي للمفسّرين» وتهيّى الأرضيّة لتقسيم تفاسيرهم على أساس مبادئهم 
ومناهجهم التفسيرية0. 

تمتلك العلوم الإسلاميّة وني ختلف فروعها -بالأخص الفقه» والكلام» والتفسير- 
ارتباطًا وثيقا بفهم النصوص الدينيّة وتفسيرهاء وإِنْ أبحاث المفكرين الدينيّين تشبه 
النظريات ال هرمنيوتيكيّة من نواح عديدة؛ على الرغم من عدم ذكر اسم اهرمنيوتيك؛ 
ومن هنا يتطرّق المفسّرون المسلمون في مقدّمات تفاسيرهم لأجزاء من الأبحاث ذات 
العلاقة بكيفيّة فهم القرآن المجيد وتفسيره» وهي مطالب هرمنيوتيكيّة بنحو ما؛ ويمكن 
على سبيل المثال الإشارة إلى أسلوب المرحوم العامة الطباطبائي في تفسير الميزان الذي 
قذّم رؤية تفسيريّة ختلفة من خلال استخدام منهج (تفسير القرآن بالقرآن). في قبال 
ذلك لم يعترف الإخباريّون باستقلال آيات القرآن في الدلالة» فعدّوا القرآن من الناحية 
العرفيّة محالقًا للحوارات اللغويّة الأخرى؛ فأكّدوا أن هدف الله تعالى» ليس إفهام 
مراده ومقصوده من خلال الآيات القرآنيّة نفسها؛ بل يتجلّ التفسير الواقعي والمراد 
من الآيات من خلال اللجوء إلى روايات المعصومين ايا . 

وعلى هذا الأساس» فان أصل وجود الأبحاث الهرمنيوتيكيّة متحقَّقٌ في ساحة 
الفكر الإسلامي» وإِنْ التطرّق للنظريّة التفسيريّة المقبولة عند العلماء المسلمين» يفتح 
المجال أمام وادٍ هرمنيوتيكي واسع ذي علاقةٍ بالنص. وقد أشرنا فيها تقدّم إلى عدم 
وجود أبحاث إسلاميّة تتناسب مع الهرمنيوتيك الفلسفي» بل النظريّة التفسيريّة الرائجة 
في العلوم الإسلاميّة تقع في مقابل أبحاث الحرمنيوتيك الفلسفي. ومن جهة أخرى 
تحتوي هذه العلوم على مباحث تشبه إلى حد كبير هر منيوتيك عصر الأنوار والهرمنيوتيك 
الحديث عند شلايرماخر وأتباعه» على الرغم من وجود اختلافاتٍ بينه| في بعض 
الجهات. 

.۲٠-۲۰ علي معموري» نشرة گلستان قرآن» (تأمّلات في النسبة بين الحرمنيوتيك والتفسير)؛ العدد ۱۳۹» ص‎ )١( 


() راجع: علي پريمي» فصلية الحوزة والجامعة» (الهرمنيوتيك وتأثيره على فهم النصوص الدينية)» العدد 7*9 
و 
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؟-"- العرفان 

عرضت أعمق الأبحاث المعرفيّة ال هرمنيوتيكيّة وأكثرها تعقيدًا منذ تاريخ بعيدٍ 
عند السالكين والعرفاء والمفكرين المسلمين؛ فقد تحدّث العرفاء المسلمون عن (المحاضرة) 
والحضور في محضر الله تعالى والارتباط الباطني» والقلبي» والمكاشفة والإلهام» والفهم 
القلبي وعن (المحادثة) مع ا حقٌ تعالى» وبحثوا عن مسألة التأويل المهمّة» وحسن الاستماع 
للنداء الإلهي. 

ولم يكت بعض العرفاء والمتصوفة بالتفسير الأنفسي للقرآن» بل ظهرت لديم 
ميولٌ نحو الظواهر اللفظيّة والاعتقاد بنوع من رمزيّة الآيات» وهي بأجمعها نوعٌ من 
ا ميول الهر منيوتيكيّة. ْ 

وقد عرض الإمام محمّد الغزالي في إحياء علوم الدين وكيمياء السعادة أبحانًا قيّمة 
حول شروط قارئي القرآن» وفهم القرآن» ومراتب فهمه» وتكامل فهم القرآن. وعلى 
هذا النحو كانت سيرة العرفاء المسلمين الآخرين. ويشاهد في آثار السهروردي» عطار 
النيشابوري» وال جامي» وابن عربي» والخنواجة عبد الله الأنصاري» ومولوي» وشمس 
التبريزي» وعين القضاة الهمداني» الشيخ محمود الشبستري وغيرهم» أبحانًا عميقة 
وواسعة ذات صبغة هرمنيوتيكيّة(". 

من جملة المسائل امه منيوتيكيّة المهمّة دراسة تبعات فهم النصوص»ء وقد كتب عين 
القضاة ا حمداني على سبيل المثال في الرسالة الخامسة والعشرين حول تبعات فهم النضّ 
الشعري» يقول: "يها الفتى! اعتبر هذا الشعر مرآةً! والمرآة ليست صورة في نفسك؛ 
وكل من نظر فيهاء أمكنه رؤية نفسه فيها. واعتبر أن الشعر ليس له معنىّ في نفسك 
أيضًا؟ ولكن كل شخص يمكنه أن یری فيه نقدًا لحياته» وكالًا لعمله» وإذا أنشدت 
اراي ها اده ا دري ا ی ا 
تقول: صورة المرآة» الصورة المصقولة التي تظهر الصورة فيها بداية". 


EY همايون همتي» فصلية دراسات النساء الاستراتيجيّة» (ا مر منيوتيك ومسألة فهم النصوص) العدد‎ )١( 
.7١ عين القضاة الهمداني» مجموعة رسائل عين القضاة ال حمداني» ج۱ » ص5‎ )۲( 
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يعد بحثا (التخاطب»» و(التحاور) في العرفان النظري» الأرضيّة المناسبة والمساعدة 
للحوار بين هذا العلم والفكر ال حر منيوتيكي. 
وأمّا ما تجدر الإشارة إليه في عمليّة تعميم وإعادة بناء رؤى العرفاء والسالكين 
المسلمين على شكل نظريّاتِ هرمنيوتيكيّةٍ أنه يجب مطالعتها في ظلال الثقافة 
العرفانيّة الإسلاميّة لتجتّب سوء الفهم» وحفاظًا على الأصالة الثقافيّة والتاريخيّة 
لهذه الآثار. 


؟-4- الأصول والعوامل المؤثّرة في الفهم ومقدّمات الاجتهاد() 

يعد بحث العوامل المؤثرة في الفهم ومقدّمات الاجتهاد من جملة الأبحاث المفتاحيّة 
والأساسيّة في الفكر الإسلامي» بحيث يسهم أي موقفٍ أو استخدام ها بنحوٍ مباشر 
على فهم النصوص وتفسيرها. 

إن فهم أيّ أثر -أعم من كونه حقوقيًاء علميًاء تاريخيّاء دينيا و...- يمتلك معايير 
خاصّة» ومعايير مشتركة» لا يمكن أن يتم بنحو سليم وصحيح من دون رعايتها. 

تلعب الدقة في القضايا والنصوص الدينيّة دورًا محوريًا في فهم الأثر. ويؤدّي 
عدم رعاية قواعد الفهم إلى انحراف الأفهام» وبروز تعقيدات في عملية الفهم؛ 
لذلك لا يُبقى الترديد في الاستفادة من القرآن والروايات أي جال للفهم المنضبط. 

ما السؤال الذي قد ينقدح في ذهن القارئ فهو: ما هي أصول وقواعد فهم الدين 
(الكتاب والسنة) التي تحول دون الأحكام القبليّة» والتحريف» والجمود. 50 
والانحراف في فهم النصوص الدينيّة بالأخصٌ القرآن وروايات أهل البيت 82 

هناك العديد من الأصول ذات العلاقة بفهم النصوص والقضايا الدينيّة ومقدّمات 
الاجتهاد من حملتها ما يأتي: 


)١(‏ المقصود من الاجتهاد هناء الاجتهاد بمعناه العام والذي يشمل كافة القضايا الدينيّة» وليس الاجتهاد المصطلح 
الذي يشمل القضايا الفقهيّة فقط. 
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-١-۳‏ الأصول والعوامل الداخليّة 

لعل من أبرز مجالات الفهم وأهمّهاء تلك التي تتعلّق بالإنسان الذي يلعب دورًا 
حوريًا وأساسيًا في إيجاد قوام الفهم. ومن جملة الأسئلة التي تطرح في الإطار الداخلي: 
ما هي هذه الأصول والعوامل والأبعاد الأساسيّة؟ وهل يمكن تلخيص الفاهمة البشريّة 
بالفرضيّات والمعارف الحصولية فقط» فينحصر فهم الإنسان ومعرفته بالمعلومات 
الاكتسابيّة؟ وما هي جذور الاختلاف في الإفهام؟ وما هي العوامل المؤثّرة في الفهم؟ 
تدعَي نظريّة القبض والبسط أن الفرضيّات الخارجيّة والقبليّة للمفسّر هي التي تلعب 
الدور الأساس في فهمه» فيتغيّر التفسير كلما تغيّرت الفرضيّات» وبا أن هذه الفرضيّات 
تقع تحت تأثير العلوم الخارجيّة والعصريّة» لذلك يصبح التفسير والمعرفة الدينيّة 
الحاصلة منها عصرية بالكامل'. 

يبن أدنى مستوى من التأمّل في مسألة الفهم أن هويّة (الفهم) وحدوده وعمقه 
عند الانسان أك سعة وتعقيدا من عد المعلومات والمغارك الذهيية القبلية: ولمين 
صا أن فاهمة السات هر نة دات عل وائحدة وغ مرقطة بأبعاد ممه 
المختلفة» وأن فهم النص محصور في عدّة فرضيّاتٍ أَوَلِيّةِ ومعلوماتٍ عصريّة؛ بل هناك 
عوامل أخرى مؤثّْرة في فهمه من قبيل الاعتقادات» والرؤىء والعلائق» والسلائق» 
نالخصائص الخُلقيّة والنفسيّة» والتجارب الروحيّة» والمخزون المعنوي» ومراتب إيمان 
ودرجاته» واعتقاد المفسّر بالن» ومستوى التخصّص العلمي» ومقدار الأنس بالنص 
ومعرفته» إلى غير ذلك من العوامل المؤثّرة. فضلا عن جميع الأركان الفكريّة» النفسيّة 
والمعنويّة في شخصيّة المفسّر. إن أغلب التعلّقات والحساسيّات التي تسهم في إدراك 
النص بشكل أفضلء تتأثر إلى حدودٍ كبيرة بالكيفيّات الداخليّة» والشخصيّة الروحيّة 
والنفسيّة للمفسّر. إن العوامل المؤئّرة في الفهم من الناحية الداخليّة هي عواملٌ تساعد 
المفسّر في عمليّة فهم النص وتفسيره» وتضع بين يديه ضوابط للفهم» تشتمل على 
المجالات الإدراكيّة والرؤيوية» والميول» وردّات الفعل. 


.707"-7 4 ١ راجع: عبد الكريم سروشء القبض والبسط النظري في الشريعة» ص‎ )1١( 
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-1-1- الإدراكي والرؤيوي 

يرتبط المجال الإدراكي والرؤيوي بالمسائل ذات العلاقة بإدراك الإنسان ومعرفته» 
وقد أوضحناها في قسمين: 

-1-1-1١-‏ المبادئ العلميّة 

#-1-1-1-1- المعرفة بالقواعد الأدبيّة واللغة العربيّة 

من جملة الشروط الأساسيّة لفهم آيات القرآن الكريم» المعرفة بقواعد اللغة العربيّة 
ومصطلحاتها؛ لأنّ المحوريّة في دلالة كل نص على المعنى» هو قواعد دلالة الألفاظ على 
المعاني. مما لا شك فيه أن الكشف عن مراد المتكلّم يتوقف على اكتشاف الألفاظ التي 
استعملها الشارع في مقام التفاهم العرني. الواضح أن أهمية المعاني التي يريدها المتكلّمء 
ستكون ذات أهميّة أكبر عند دلالتهاء لذلك كانت العلوم الخادمة للقرآن من أمثال الصرف 
والنحو وأمثالهاء هي الأدوات الأولى للرجوع إليه. فإذا امتلك الشخص هذه الأدوات 
وأتقن فنون الكناية والمجاز والاستعارة والأن|ط الأدبيّة» وإذا أدرك ما فهمه السابقون من 
النصوص القديمة» عند ذلك اطمئن إلى أنه يدرك مراد المؤلف من النص» وأن المتقدّمين 
قد أدركوه على هذا النحو أيضًا؛ وعلى هذ الأساس فالسبيل لفهم القرآن» الاستعانة 
بالنصٌ عينه والاعتماد على آليّة دلالة الألفاظ على المعاني» والاطلاع على قواعد اللغة 
العربيّة (بالأخص في زمن النزول)؟ إِذَا من الشروط الأساس الأول لفهم القرآن» فهم 

س 5 و عو 

المعاني الدقيقة لمصطلحاته؛ لأن الألفاظ والمصطلحات هي السلم الموصل إلى أفقه 
الملكوتي. والبديبي أن اكتشاف مراد الله تعالى يحتاج إلى فهم الجذور اللغويّة» والمعاني 
الحقيقيّة للمصطلحات وموارد استخدامها في عصر النزول؛ لأن اللغة والمصطلحات 
تتغيّر مع مرور الزمان بوساطة التبادل الثقافي» فيصبح للألفاظ معانٍ جديدة. 

ويصبح الرجوع إلى رأي المتخصّص باللغة ضروريًا إذا ما أخذنا بعين الاعتبار 
الفارق الزماني الكبير بين زماننا وعصر نزول القرآن» وما تتضمّنه بعض مفرداته من 


١5 رضا حق پناه» نشرة (انديشه حوزة) [التي تصدر كل شهرين]ء (درر المعارف القبليّة في فهم القرآن)» العدد‎ )١( 
. ۱٥٣۲ص‎ 
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إبهام؛ لذلك عندما يحاول بعض الباحثين والمخاطبين الإقبال على القرآن والروايات 
من خلال معاني الألفاظ المتداولة اليوم في العالم العربي» سيواجهون صعوبات 
وتعقيدات في الفهم» فينبغي بداية التعرّف على معاني مصطلحات القرآن كما كانت في 
عصر النزول» وهذا ما لا نجده في الكتب اللغويّة الحديثة("). 

#-7-1-1-1- معرفة علم اللأصول 

إن علم أصول الفقه هو من العلوم التي يحتاجها المفسّر والمحدّث. وتسهم بعض 
قواعد علم الأصول في فهم أيّ نص من النصوص؛ لذلك يستخدم علم أصول الفقه 
في ختلف العلوم التي تتمحور حول فهم النصوص.ء مثال ذلك أن كيفيّة استنباط 
الفقيه من بعض الروايات يرتبط برؤيته لبعض الموضوعات من قبيل دلالة الجملة 
الخبريّة على الوجوب. واستعمال اللفظ في أكثر من معنى» ودلالة الأمر على الوجوب. 
ودلالة النهي على الفساد و...(). 

من جملة المسائل المهمّة ذات التاريخ الطويل في علم أصول الفقه» بحث حل 
تعارض الأخبار» الذي يسمّى أحيانًا (التعادل والتراجيح). ويعد هذا البحث من جملة 
الفروع العمليّة لعلم فقه الحديث, الذي تحوّل إلى إطار يُعرف من خلاله قوّة المحرّث 
والفقيه وتسلّطهما على الأبحاث. يحتمل أن هذا البحث هو الأقدم من بين القواعد 
والمسائل الأصوليّة العديدة من حيث التدوين» والتأثير في الاجتهاد؛ فمنذ صدر 
الإسلام وعصر الآئمّة 86 دون تلامذتهم العديد من الآثار التي استلهموها من 


)١(‏ من جملة قواميس اللغة المعتبرة: العين للخليل بن أحمد الفراهيدي ( ٠١١-١11١‏ ق))» جمهرة اللغة لمحمد بن حسن 
بن دريد (۲۲۳-٠۳۲ق)»‏ تهذيب اللغة للأزهري (7/57-٠/الاق)»‏ معجم مقاييس اللغة لأحمد بن فارس (م. 
5ق». الصحاح لأسماعيل بن حاد الجوهري الفارابي (م 5٠5‏ ق)» أساس البلاغة لأبي القاسم محمود بن عمر 
الزخشري (078-45717ق)» مفردات ألفاظ القرآن لحسين بن محمّد الراغب الأصفهاني (م. ٠٠۳‏ ق)» النهاية في 
غريب الحديث والآثر لمبارك بن محمد بن الأثير (5 ١5-045‏ ق)» لسان العرب لمحمّد بن مكرم بن منظور (م. 
))6١‏ القاموس المحيط لمجد الدين أبو طاهر محمد بن يعقوب الفيروزآبادي (م. 8١57‏ ق»)» تاج العروس من 
جواهر القاموس لمحمّد بن محمّد مرتضى الزبيدي (57 7١0-1١١‏ ١اق).‏ 

(۲) محمد حسن رباني» آفات الحديث» ص‌۲۱۲. 
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الروايات() (الأخبار العلاجيّة) من أمثال اختلاف الحديث. وعد النجاشي في كتابه 
الرجالي بحث التعادل والتراجيح وتعارض 00 جزءًا EA‏ وهو من أهم 
أبحاث علم أصول الفقه والذي دوّن بشكلٍ مستقل 

tT 
من الاهتمامات التى اخحتص بها الفقهاء والأصوليون؛ وقد بحثت الروايات الفقهيّة‎ 
المتعارضة في كتب الأحاديث الفقهيّة المفصّلة من قبيل وسائل الشيعة(". وقد استخدم‎ 
الأصوليُون قواعد متعدّدةً في مقام حل تعارض الأخبار من أمثال الحكومة؛ الدخول»‎ 
التتخصيصء التخصّصء الترجيح» والجمع العرفي» وغيرذلك من القواعد التي تركت‎ 
تأثيرًا مها في الفهم الصحيح لدلالة نصوص الروايات.‎ 

عند وجود تعارض بين دليلين» فقد يكون هناك دليلٌ مرجحٌ لأحدهما على الآخر 
وقد لا يكون. والمرجّحات قسان: مرجّحات منصوصة» ومرجّحات غير منصوصة. 
GE‏ قة الرواية للقرآن؛ فما لا شك فيه أن الرسول ا 

ثمّة أهل البيت + 5ه لم يتحدثوا بحديثِ يخالف القرآن . يقول الرسول الأكرم ١ ٤‏ 
هدا الشأن: ال ا ا 
كتابَ الله فلم أقلةُ» ١‏ 


3 
2. 


ويبذا تكون معارضة الحديث للقرآن؛» دليلا قطعيًا على آنه موضوعٌ مكذوبٌ. 
ولكن هل تعد موافقة الحديث للقرآن دليلًا قطعيًا على صدوره؟ من الناحية المنطقيّة 
الجواب بالسلب؛ فالجميع يعرف أن مرد التوافق والتناسب مع القرآنء لا يعني أنه 
حديث واقعَاءِ وعلى هذا الأساس فكل رواية ينسجم مضمونها مع أصول القرآن 
ومبادئه» مقبولة ولا إشكال في نسبتها إلى الرسول 4 من باب تطبيق الموارد العامة 


)١(‏ راجع: مرتضى مطهريء التعرّف على العلوم الإسلاميّة» جا ص/79-1. 
(1) راجع: آغا بزرك الطهراني» الذريعة» ج١,‏ ص١7”71.‏ 

(۳) محمد كاظم الطباطبائي» منطق فهم الحديث» ص۳١٠٠‏ . 

(5) الكليني» الكافي» ج٠‏ » ص59. 
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على مصاديقهاء وإذا م تكن موافقة للقرآن» تصبح مصداق حديث الإمام الصادق اح 
عندما قال: کل شىءٍ مردود إلى كتاب الله والسنة ل حديث لا يوافقٌ كتاب الله 
و و ف 

أمّا بعض مسائل علم الأصول ذات العلاقة با هرمنيوتيك فهي على النحو الآتي: 

-١‏ الوضع» الاستعمالء الدلالة 

عد علماء الأصول (الوضع) معيار المعنى. وأكّدوا أن اللفظ هو (الدال)ء وا معنى 
هو (المدلول)؛ وعليه فالوضع هو العامل الذي يربط اللفظ بالمعنى» وينظم عمليّة 
الاستعمال والدلالة. 

في البداية يمتلك المتكلّم معنّى في ذهنه ثمّ يوضحه بوساطة اللفظ» وبعد ذلك 
يتلقى المستمع الألفاظ التي ألقيت» أو أنه يقرؤها فيظهر معناها في ذهنه؛ على الرغم 

م ور 3 00 3 و 

من فهم معانٍ خر أيضًا من خلال التأمّل العرفي أو الدقة العقليّة أو الشهود العرفاني 
للكلام. إن ما يحصل مباشرة عن طريق الاستماع والالتفات إلى الألفاظ في ذهن المتكلّم 
هو آمران» (استعمال) من ناحية المتكلّم» و (دلالة) من حيث المخاطب. 

۲- أنواع الدلالة 

انطلاقًا من کون أساس بناء فهم مراد المتكلّم يعتمد على اكتشاف مدلول كلامه 
درس اللغويون وعلماء علم الأصول أنواع دلالة اللفظ على المعنى من جوانب عديدة. 
يقول العلامة الطباطبائي في أهميّة الدلالة: "القرآن الكريم كلامٌ كسائر ما يتكلم به 
الناس» ويدلٌ دلالةَ واضحة على معانيه المقصودة» وليس فيه خفاءٌ على المستمعين. ول 
نجد دليلًا على أنه يقصد من كلاته غير المعاني التي ندركها من ألفاظه وحمله. أمَا 
وضوحه في دلالته على معانيه فلأنَ أيّ إنسانٍ عارف باللغة العربيّة بإمكانه أن بُدرك 
معنى الآيات الكريمة كا يدرك معنى كلّ قول عربيّ. وبالإضافة إلى هذا نجده في كثير 
من الآيات يخاطب طائفة خاصّة. كبني إسرائيل والمؤمنين والكفار» وفي آيات منه 


.7 محمد باقر المجلبيء بحار الأنوار» ج۰۲ ص47‎ )١( 
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يخاطب عامّة الناس» ويحاججهم ويتحدّاهم ليأتوا بمثله لو كانوا في شك آله من عند 
الله تعالى؛ وبديبي آنه لا يصح التكلم مع الناس بط لا مفهوم واضح له کا لا يصح 
التحدّي با لا يفهم معناه"07) 

قُسّمت دلالة اللفظ على المعنى في علم الأصول والمنطق إلى ثلاثة ة أقسام: 
أ- الدلالة المطابقيّة: تطلق الدلالة المطابقيّة على دلالة اللفظ على جميع مفاد الموضوع 
إلى: النص» والظاهر» والمجمّل. 
.١‏ النصّ: هو معنى واضحٌ ومعيّن يدل اللفظ عليه؛ بحيث لا يبقى أيّ مجالٍ 
لاحتمال أيّ معنىّ آخر بناءً على النظام اللغوي وطريقة الكلام العرفي؛ مثال ذلك 
قوله تعالى: ور أ نَأ ليم 14" الذي يدل بصراحة على حليّة البيع والشراء. 
۲. الظاهر: كلام يحتملٌ أكثر من معنى» لكن دلالته على أحد المعاني أكثر احتالّا 
فق ا لأن هذا مايقتضيه ظاهر اللفظ في الاستعمال الشائع عند 
1 ا e‏ يحتمل أكثر من معنى» ولا يوجد فيه ما يرجح احتالَ إرادة 
معنى على غبره» فيتحير فيه العقلاء. 
إذا كان الكلام (نصًا) يفيد اليقين» ويحصل القطع بمقصود المتكلّم ومرادهء وإذا 
الاطمقنان: وإذا كان (جملا)» قى مراد الولف حاف 
ب- الدلالة التضمنيّة: تطلق الدلالة التضمنية على دلالة اللفظ على قسم من الموضوع 
له» مثال ذلك دلالة البيع على (التمليك) مع أن البيع هو تمليك العين مقابل 
عوض معلوم. 
)١(‏ السيد محمد حسين الطباطبائي» القرآن في الإسلام» ص١‏ 57-4. 
(۲) سورة البقرة» الآية: .۲۷١‏ 
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ت- الدلالة الالتزاميّة: الدلالة الالتزاميّة هي دلالة اللفظ على معتى خارج عن الموضوع 
له» إلا أن هناك علاقة وملازمة بين الموضوع له وذاك المعنى. وأقسام الدلالة 
الالتزاميّة عبارة عن: المفهوم الموافق والمخالف. دلالة التنبيه والإيماء» دلالة 

الإشارة» ودلالة الاقتضاء. 

.١‏ المفهوم الموافق: يطلق المفهوم الموافق على كل مفهوم يوافق منطوقه من حيث 
النفي والإثبات؛ فلو قال شخص على سبيل المثال: (سآتي لزيارتك غدًا حتى 
لو تساقطت الثلوج من السماء). فالمفهوم الموافق هو أنني سآتي لزيارتك غدًا 
إذا لم تتساقط الثلوج» وكان الطقس جميلًا من باب الأولويّة. 

”. المفهوم المخالف: هو المفهوم الذي يخالف منطوقه من حيث النفي والإثبات. 

۳. دلالة التنبيه والإيماء: تطلق (دلالة التنبيه)» أو (دلالة الإيماء) عندما يقترن 
كلام المتكلّم بقرينة تدل أن المتكلم قصد معنّى ملازمًا للمعنى المفهوم من 
العبارة» وليس المعنى المفهوم من العبارة. 

. دلالة الإشارة: هي المعنى اللازم لمدلول الكلام» ولم يقصد ذاك اللازم بحسب 
العرف وبالقصد الاستعمالي» بل لزومه من قبيل اللزوم البّن با معنى الأعم 
أو اللزوم غير البيّن. وقد يكون المدلول الوشاري من لوازم معنى كلام واحبٍء 
وقد يكون من لوازم معنى کلامین(. ۰ 
إِذَا المعنى الإشاري نوع آخر من المفاهيم يحصل عند استخدام الألفاظ من خلال 
الدقة العقليّة» ولا يمكن إطلاق اسم المعنى الباطني عليه. وتشتمل المعاني 
الإشارية مجموعة واسعة من المعاني المستخرجة من النصوص الدينيّة وغير 
الدينيّة» اختلف علماء الأصول في مصاديقها. وقد عرض الأصوليُّون موارد من 
هذه الإشارات في أبحاث الأجزاء ومقدمة الواجب» والضدء واجتماع الأمر 
والنهي» ودلالة النهي على الفساد. كا ذكرت هذه الإشارات في كشف الجرائم؛ 


. راجع: علي مشكيني» اصطلاحات الأصول» ص17‎ )١( 
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وأثناء التحقيقات حيث تخضع أغلب الاعترافات وكشف الحقائق في المجال 
القضائي لبيانات الطرفين» وهي بأجمعها من هذا النوع من المفاهيم. صحيح أن 
المجرم أو المحكوم عليه لم يعترف بالجرم أو بحقوق الآخرين» ولكن تتحصل 
مجموعةٌ من الحقائق نتيجة وضع كلام المجرمين بعضه إلى جانب بعض في عدّة 
جلسات استماع إليهما بحيث لا يبقى أمام المجرم أي جال للإنكار. فتنظيم هذه 
الأبحاث وتنقيحها ضروري ومهمٌ لفهم النصوص الدينيّة وتفسيرها. 

5. دلالة الاقتضاء: هي دلالة الكلام على معنّى لم يذكر المتكلم لفظًا له؛ ولكن 
بها أن الصدق أو الصحة العقليّة أو الشرعيّة أو اللغويّة لكلامه متوقفة عليه 
فهو مقصود للمتكلم من دون شك. 
#-1-1-1-"- التاريخ 
إن الدراسة التاريخيّة واحدة من العوامل المهمّة في الفهم الدقيق للنصوص الدينيّة؛ 
لإن تتبع السير التاريخي للأبحاث الدينيّة» يقدم مساعدة بالغة التأثير على مستوى 
الفهم الكامل» والتحليل الصحيح للمسائل. 
أ. سيرة المعصومين والأنبياء طا 
لعل سر الع هون من ا ا و الاو ارام رك فو جه المر اوا ا 
في فهم الدين ومقدّمات الاجتهاد الديني. كما أن فهم سيرة هؤلاء العظماء تقدّم 
نموذجًا وترسم طريق حياتنا نحن المسلمين. وتساعد هذه النماذج الإنسان في فهم 
مختلف القضايا والوقائع (مثل الحرب» السلام, التقية و...) بنحو أفضل» ومعرفة 
المواقف المطلوبة في أثناء الأزمات» والحوادث» والفتن» وتحفظ الدين بعيدًا عن أي 
التقاط وسوء اختيار في العمل. 
ب. إسناد النقل التاريخي 
ترتبط الروايات بالتاريخ من ناحية السند والنص» وارتباط سند الروايات 
بالتاريخ يشمل كافة الروايات أو على الأقل تلك التي تمتلك سندًاء ففي السند تتصل 
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سلسلة الرواة بالظاهرة التاريخيّة لنقلهم النصوص الروائية من شخص لآخر'"ا 

من جملة العوامل الأخرى في عدم الفهم الصحيح لآيات القرآن والروايات» النقل 
التاريخي الذي لا أساس له. ويجب الإذعان أن تدوين التاريخ عند بعض المؤرخين 
المسلمين كان حكومًا بالتعصّب الديني» أو السلطة السياسيّة؛ لذلك اشتملت بعض 
تفاسير المتقدّمين على مقدار من الخرافات» والنقل التاريخي غير الصحيح» وهو نقل 
تعود كثيرٌ من جذوره إلى الفكر اليهودي» ولا نجد مصدرًا إسلاميًا معتبرًا ها. يكفي أن 
نلقي نظرة على بعض موضوعات المحاور التاريخيّة من قبيل قصّة بداية خلق السماء 
والأرض» وخلق آدم» وقصص بعض الشعوب والأنبياء العظام» والروايات الإسرائيليّة 
التي دخلت فيهاء ثم لنراجع بعض ذلك بعض التفاسير الإسلاميّة مثل تفسير الطبري» 
وتفسير القرطبي» وتفسير الثعالبي» ليتبيّن ومن خلال التأمّل في المصادر المذكورة مقدر 
النقل التاريخي المختلط بالإسرائيليّات في التفاسير الإسلاميّة. 

وقد امتزجت تفاسير أهل السّئْة هذه الأخطاء من ناحية إسنادها إلى آراء الصحابة. 
لحسن الحظ فإن عموم المؤرّخين المسلمين ذكروا الأسناد التاريخيّة بعدّة طرق عند 
تناوهم الأحداث التاريخيّة لصدر الإسلام» من تاريخ قي م ع 
واحلِ وبا يتناسب ومقتضيات منهجه ونمطه إلى استخدام الجرح والتعديل في نقد 
الروايات الإسرائيليّة» وأشاروا إلى الدور السلبي هذه الروايات على فكر المفسَّر وتفسير 
الآيات. وقد أثبت المرحوم العلامة السيد مرتضى العسكري انطلاقًا من هذا المنهج أن 
هناك سبعين صحابيًا مختلقًا ذكروا في المصادر التاريخيّة» مثل عبد الله بن سبأ الشخصيّة 
التاريخيّة الوهميّة التي صنعها سيف بن عمر° 

ت. معرفة أسباب النزول» وتاريخ عصر النزول» وأحداثه. وعادات أهله وتاريخهم. 
إذنزل القرآن الكريم في مناسباتٍ مختلفة» واحتوى على إشاراتٍ عذة إلى العادات والتقاليد 
)١(‏ علي نصيري» منهجيّة نقد الأحاديث» ص1۲۸ . 


(۲) م.ن» ص177-571؛ وراجع أيضًا: الإسرائيليّات وتأثيرها على قصص الأنبياء في تفاسير القرآن» حميد محمد 
قاسمی» ص "9-7 
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الغرية ي عر التزول# وم نهنا تتجل صبرورة المعرفة بأبياب التزول» واحداكعصره» 
وتاريخ أهل ذلك العصر وعاداتہم» فالآية الشريفة على سبيل المثال: انما سىء 
زياد ف ار أ ا ..* فيها إشارة لعادة 
جاهليّة ذمّها القرآن الكريم» فإن لم نتعرّف على عادات عرب ذاك الزمان وتقاليدهم» لن 
ندرك ما الذي ذمّه القرآن تحديدًا في هذه الآية» أو مدحه وأثبته أو أنكره في آية أخرى» 
وكذا الأمر في سائر الآيات المشابهة ها. ويرى أمين الخولي أن فهم القرآن غير ممكن من 
دون معرفةٍ عميقة بالثقافة العربية» وثقافة الشعوب في عصر النزولكاقة©. 2 
ويمثل منهج بعض العلماء من أمثال الفراء (م.۷٠‏ ۲ھ.ق) والرَّجَّاجٍ (م.١‏ .ق( 
والجاحظ (م.760ه.ق»)» والشريف الرضي (م.7٠5ه.ق)»‏ والراغب الأصفهاني 
(م.۲٠٠ه.ق)»‏ دليلًا واضحًا على عناية المفشرين في الماضي البعيد بالثقافة العربية 
الرائجة آنذاك7) 


-5-1-1-1- العلوم التخصصيّة المتناظرة 

ينبغي إعداد وإيجاد مقدمات كل علم يساعد المجتهد والباحث الإسلاميٌ في فهم 
الشريعة بنحو أفضلء كتعلّم بعض أبحاث علم الرياضيّات لفهم الإرث وتقسيمه. 
وبعض أبحاث علم النجوم لفهم جهة القبلة. وتتدخل هذه العلوم في فهم الإنسان إمّا 
بصورة مباشرة» أو غير مباشرة. 

-0-1-1١-1-‏ التفسير 

يمتلك تفسير القرآن الكريم وشروطه. سابقة بعيدة في تاريخ الفكر الإسلامي. 
ولعل أفضل دليل على ذلك جهود المفسرين ا حثيثة والمبكرة لفهم القرآن. ويحكي هذا 


)١(‏ سورة التوبة» الآية: /ال. 

(۲) راجع: السيد موسى الصدرء فصلية الدراسات القرآنيّة» (الأسئلة والدراسات القرآنيّة الضروريّة حول مبادئ 
فهم القرآن)» العددين 21701١‏ ص5١-7١.‏ 

(۳) م.ن. 
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الجهد المستمر أن عمليّة تفسير القرآن ليس من المسائل اليسيرة التي انتهت في الماضي. 
يرارف عمل وات ومعيدة توغ ماو ا عل ]داه ا مان وس فق 

إن فهم القرآن هو عمل مقتّنٌ بالقواعد التفسيريّة التي تقدّم مجموعةً من الضوابط 
العامّة التي ينبغي للمفسّر القيام بعمله على أساسها(". 

مما لا شك فيه أنّ كل عمل يتبع أسلوبًا وطريقةً وقانونًا خاضًا التي لا يمكن 
الوصول إلى الأهداف والنتائج المطلوبة من دون رعايتها. 

9 7 # 2 3 9 ع 0 ع 1 5 و 

وعلى هذا النحو فلكل نص دينيٌ وعلميٌ» أصول واصطلاحات ولغة وقوانين 
ومناهج خاصّة به» يؤدّي عدم الاهتمام بها إلى فهم مشوّه وخاطئ للنص؛ ومن هنا 
يودي عدم رعاية القوانين والأصول الخاصّة بنصوص القرآن والسّئة إلى اضطراب 
وفوضى في عملية تفسير الآيات والروايات» وإلى وقوع أخطاءٍ كبيرة في الدراسات 
القرانية. 

وقد عرض العلماء الكثير من الأصول أمام الراغبين بفهم القرآن وتفسيره. نشير 
فيما يأتي إلى سبعة منها: 

أ. الاهتمام بالروايات التفسيريّة 

يطلق على التفسير النقلي المأثور» الآثري والروائي وهو من أقدم مناهج تفس, 
القرآن الكريم وأكثرها رواجًا واعتبارًا. وقد عَدٌ بعض المفسّرين هذا المنهج أداةً يستخدم 
إلى جانب المناهج التفسيريّة الأخرى. بين| عدّه بعضهم الآخر المنهج التفسيري الوحيد. 
ولكن يجب الإشارة مشكلة كبيرة تواجه هذا المنهج. وهي اختلاط الروايات الصحيحة 
بغير الصحيحة» ونفوذ الإسرائيليّات والخرافيّات التى أدخلها الغرباء إلى الثقافة 
الإسلاميّة» مما أثر سلبًا على هذا المصدرء ووضعه أمام حملة انتقاداتٍ شديدة!"). 


. علي أكبر بابائي وآخرون, منهجيّة التفسير» ص۳‎ )١( 
.١5 (؟) داود معاري» مبادئ ومناهج نقد نص الحديث من وجهة نظر المفكرين الشيعة» ص5‎ 
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إن أفضل المصادر الحديئيّة وأدقها ما وصل عن المعصومين 22 الذين قدّموا 
تفسيرات للمصطلحات القرآنيّة» فأئمتنا 85 على معرفة دقيقة وعميقةٍ باللغة العربية 
أكثر من أيّ شخص آخر. ومن جهة أخرى فإِنْ الدراسات العمليّة هذه الأحاديث قد 
ساعدت في إيجاد (العائلة الحديثيّة)؛ فهي تشير إلى سعة الموضوع وحدوده» وتساعد 
على مستوى البحث اللغويّ وتعيين المفهوم بنحوٍ دقيقٍ!". والقرآن الكريم لم يتضمّن 
توضيح الجزئيّات والآجزاء والخصائص والقيود والملاحظات وتفاصيل الأحكام 
والمسائل الدينيّة حيث كان توضيحها على عاتق الرسول ٤‏ والمطلوب من الناس 
قبولهاء قال تعالى: وما ۶ ڪر اسول دو وما مسك عَنْهُ نموأ 4" وقال 
أيضًا: وما رس لتا مس سول إل يا بب أ 4ء وعلى هذا النحو فقد 
س 5 7 5 2 
تمَسّك العامة الطباطبائي بالآيات المتقدّمة وآياتِ أخرء فكتب في كتابه (القرآن في 
الإسلام): "يفهم من هذه الآيات أن النبي بء هو الذي يبيّن جزئيّات وتفاصيل 
الشريعة وهو المعلّم الإلمي للقرآن المجيد» وحسب ما جاء في حديث الثقلين فالأمّة ا24 
هم خلفاء الرسول في ذلك"7). يضاف إلى ذلك أن أهل البيت لإ كانوا خاطبي الله 
تعالى بنصٌ الآيات الصريح» ووصلوا إلى أعلى مستويات الطهارة بن آية التطهير» 
وقد أكدت الآيات الشريفة أهميّة رعاية حقوقهم. 
وما تقدّم أصبح لا شك في أهميّة الرجوع إلى روايات الرسول بي والأئمّة 844 
التفسيريّة من أجل الوصول لتفسير صحيح» لكنّ هذا الكلام مشروطٌ بعدم وجود 
إفتكان اق الرؤايات من تاحية انعد ولد ومكل مده الرواتات فبك للست 
يقول العلامة الطباطبائي في هذا الشأن: "اشتغل جماعةٌ من الصحابة بعد أن ارتحل 
الرسول ب إلى الرفيق الأعلى... كان منهج هؤلاء في التفسير أئّهم ينقلون ما يسمعون 


. ۹٩ص عبد ال هادي مسعودي» منهج فهم الحديث»‎ )١( 

(۲) سورة الحشرء الآية: ۷. 

(۳) سورة النساءء الآية: .1٤‏ 

(6) السيد محمد حسين الطباطبائي» القرآن في الإسلام» ص٤٤‏ . 
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من النبي ًه في معاني الآيات بشكل أحاديث مسندة» وبلغت هذه الأحاديث كلها 
إلى نيف وأربعين ومائتى TT‏ 
لا يمكن الركون إليها.... تعتقد الشيعة -بنص من القرآن الكريم- حجيّة أقوال 
النبي ك في التفسير» وترى أن الصحابة والتابعين كبقية المسلمين لا حجيته في 
أقوالهم"7). لذلك الك من الرواباك اللقمير مر قوف كاين نالحد العم أو 
الدلالة أو كلاهما د تبقى الروايات الموثقة والصحيحة والمطابقة قة لمضمون 
القراة جو هرو أساسنة فى في اقرا و لأ ضع ا ا عادر كما 
لا يخفى على أحد ضرورة الاهتمام بالروايات في التفسير؛ لإن الغفلة عنها تؤدّي 
إلى التفسير بالرأي. 

ب. المعرفة بشأن النزول 

صحيح أن شأن نزول الآيات ليس له موضوعيّة قطعيّة في فهم القرآن وتفسيره. 
لكنّ اتضاح بعض جوانب النزول يقدّم مساعدة كبيرة في ذلك؛ فقد جاء في القرآن 


الكريم على سبيل الثال: ال اة أأذين + 0 ی لدا صَاقَتَ عله ادر يما 


ت 
وسح 


ا ا وا ا ا رو اي قر 
إن مه الاب لحي 14". 

e 
ذهبوا؟ وما هو عذرهم؟ وكيف كان تعاطي المجتمع معهم؟ وكيف تابواء وكيف قبل‎ 
الله تعالى توبتهم؟‎ 


ت. الابتعاد عن التأويل غير الصحيح 
التأويل في اللغة هو الإرجاعء وعليه فإ تأويل الكلام هو إرجاعه» والواضح أن 
المقصود إرجاع مدلول الكلام ومفاده» ويصحٌ هذا الأمر إذا كان للكلام ظهورٌ في 


7 »۷* السيد محمد حسين الطباطبائى» القرآن في الإسلام» ص‎ )١( 
.٠۸۸ سورة التوبة» الآية:‎ )۲( 
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معنى ليصحٌ القول عندئظٍ بإرجاع معناه أومدلوله. جاء في كتب اللغة حول تعريف 
التأويل: "المراد بالتأويل نقل ظاهر اللفظ عن وضعه الأصلي إلى ما يحتاج إلى دليل لولاه 
ما ترك ظاهر اللفظ "(. 

وجاء في مجمع البحرين أيضًا: "إرجاع الكلام وصرفه عن معناه الظاهر إلى معنى 
أخفى منه» مأخوذ من آل يؤول إذا رجع» وصار إليه قوله تعالى (ابتغاء تأويله) أي ما 
يؤول إليه من معنى وعاقبة"7". 

أستعمل لفظ (التأويل) سبعة عشر مرة في القرآن» ووردت كلمة (التفسير) مرة 
واحدة فيه؛ ولع السبب في ذلك أن (التأويل) مفهومٌ معروف في الثقافة المتقدّمة على 
الإسلام قبل غيرهاء وقد ارتبطت بعد ذلك بتأويل الأحاديث. 

كتب العلامة الطباطبائي يِل في توضيح التأويل» وكيفيّة ارتباطه بألفاظ الآيات: 

"إن الآيات كا عرفت تدلّ على أن تأويل الآية أمرٌ خارجىٌ» نسبته إلى مدلول 
الآية نسبة الممثّل إلى المثل» فهو وإن لم يكن مدلولًا لللآية بها لها من الدلالة لكته محكي 
ها حفوظ فيها نوعًا من الحكاية والحفظ» نظير قولك (في الصيف ضيعت اللبن) لمن 
أراد أمرّا قد فوّت أسبابه من قبل؛ فإن المفهوم المدلول عليه بلفظ المثل -وهو تضييع 
المرأة اللبن في الصيف- لا ينطبق شي منه على المورد» وهو مع ذلك مَل حال المخاطب» 
حافظ له» يصوّره في الذهن بصورةٍ مضمنة في الصورة التي يعطيها الكلام بمدلوله. 
كذلك أمر التأويل فالحقيقة الخارجيّة التي توجب تشريع حكم من الأحكام, أو بيان 
معرفةٍ من المعارف الإيّة» أو وقوع حادثة هي مضمون م القصص القرانيّة 
وإن لم تكن أمرًا يدل عليه بالمطابقة نفس الأمر والنهيء أو البيانء أو الواقعة الكذائية إلا 
أن الحكم أو البيان أو الحادثة لما كان كل منها ينتشي منهاء ويظهر بها فهو أثرها الحاكي 
ها بنحو من الحكاية والإشارة... فإنّه يدل على أن القرآن النازل كان عند الله أمرًا أعلى 
وأحكم من أن تناله العقول» أو يعرضه التقطّع والتفصّلء لكنّه تعالى عناية بعباده جعله 


.۸٠ ابن الأثير» النهاية» ج١» ص‎ )١( 
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كتابًا مقرّرَاء وألبسه لباس العربيّة؛ لعلّهم يعقلون ما لا سبيل هم إلى عقله") 

يعتقد علماء الشيعة أن حَدَ التأويل يؤخذ من الراسخين في العلم فقطء أي 
المعصومين جا . والتأويل غير الصحيح والفاسد هو الذي لا دليل معتبر على صحّته. 
واللفظ لا يقبله 

ث. الاهتمام الكامل بسياق الكلام 

قبل في تعريف (السياق): إِنّها القرائن التي تساعد المفسّر في معرفة معنى اللفظ. 
وقد تكون القرائن ¿ لفظيّة منّصلة باللفظ» وقد تكون منفصلة عنه» لكنّها تؤثّر في إيصال 
المعنى؛ أمثال ذلك الوضعيّات التي تجري على جوانب الكلام» والتي تؤثّر في الإشارة 
إل العتى0): تعد جامعيّة القرآن واتحدةٌ من خضائصيه البارزة: ومح ختصائضه تزابطه 
المنطقيّ والفكري» واشتاله على هدفٍ واحدد. 

ما المعيار المهمٌ في فهم القرآن وتفسيره» فهو عدم تعارض المضمون التفسيري 
لمختلف أقسامه. إذ يودي تقطيع الآيات في تفسيرها إلى سوء فهمها؛ فإذا نظر الشخص 
إل القرآن عل شكل بثاءومنظومة متستجمة: سيجده من دون شك نصا مقناسقا شال 
من الاختلاف: # افلا يكروت أ امان وو ڪَانَ مِنْ عند عير اله يدوأ في َِّا 
كرا 4 () 

يعد بعض مفسّري القرآن الكريم سياق الآيات واحدًا من أكبر القرائن لفهم 
مقصود المتكلم» يودي إهماله إلى الوقوع في انحرافاتٍ خطيرة؛ فقد اعتقد بعض 
المسلمين انطلاقًا من ظاهر عدد من آيات القرآن الكريم التي تفيد التوحيد الأفعالي 
وتبيّن اختصاص المؤثريّة الاستقلاليّة بالله تعالى» اعتقدوا نتيجة ذلك بنفي العلل 
الطبيعيّة» والقول بأن الإنسان مجيرٌ في أعماله» ونسبوا كل الأفعال لله تعالى. وفي مقابل 


. ٠٥۲ص‎ ٠۳ج السيد محمد حسين الطباطبائي» الميزان»‎ )١( 

(۲) يمكن مطالعة ن|ذج من هذا النوع من التأويل في كتاب مناهج تأويل القرآن محمّد كاظم شاکر» ص59١-١١7.‏ 
() راجع: علي الأوسي» منهج العلامة الطباطبائي في تفسير الميزان» ص7١‏ 70/8-5. 

.۸1 سورة النساء الآية:‎ )٤( 
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هذا الاتّجاه هناك اتجاه آخر يعتقد بالتفويضء فأنكر التأثير والتدبير الإللهيّ المستمر في 
ساحة الوجود انطلاقًا من ظاهر الآيات التي تنسب الأفعال للعلل الطبيعيّة» فقالوا 
بانفكاك العالم المخلوق عن الخالق. 

فلو نظرت هاتان المجموعتان إلى آيات القرآن الكريم على أنّها منظومة متكاملة 
متناسقة لما سقطت في الاخطاء والأوهام العقديّة الخطيرة؛ فلو فسّرنا الآية الشريفة: 
لاله لفك وما نَمَو 4 من دون الالتفات إلى سياق الآيات السابقة واللاحقة 
فيكون معنى الآية عندئذٍ أن الله تعالى خلق العباد وأفعالهم؛ ويلزم من ذلك الجبر؛ إلا 
أننا ندرك من خلال سياق الآيات أن الآية نقل لكلام النبي إبراهيم اا الذي ذم قومّه 
لعبادتهم الأصنام» فيصبح معنى الآية الشريفة في سياق ذم الشرك أن الأصنام التي 
تعبدونها مخلوقة لله في الأساسء كا نكم أنتم خلوقون له أيصًا؛ وعلى هذا الأساس 
فان ملاحظة السياق أمرٌ ضروريٌ جدًا في فهم مضامين القرآن ومقاصده. 

يقول الإمام علي 30 في هذا الخصوص ل 
تَسْمَعُونَ به ينطق بَعْضْهُ يبعْضء و يَشْهَدُ بَعْضْهُ عل بَمْضٍ)”" 

اد سد فسن عاذي بر لاطب و و 
المتكلم» وتخصيص العام» وتقييد المطلق وأنواع الدلالات؛ ولذلك فالسياق واحد من 
أهم القرائن على مقصود المتكلم. 

وما لا شك فيه أن الذي يتخلى عن السياق» سيخطأ في فهم رأي المتكلم» أو زمان 
تبادل الآراء معه؛ وعلى هذا الأساس وب أن المتكلّم يريد من المعاني المتعدّدة في كلامه. 
تلك المعاني المتناسبة والمتناسقة مع بعضها بعضًا فتصبح الغفلة عنه بمنزلة عدم لحاظ 
هذا التناسب» لذلك لا يجب الغفلة عنه؛ إذيحكي السياق عن نوع من الارتباط والنظم 
في الكلام الذي أراد منه المتكلم غرضًا واحدًا. ّ 
)١(‏ سورة الصافات» الآية: 45. 
(؟) نهج البلاغة» الخطبة ٠١١‏ . 
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ج. الاهتمام بالقرائن الكلاميّة 

إن الاهتمام بالقرائن الكلاميّة لفهم مراد المتكلّم هو منهج عقلائيٌّ في جميع الثقافات؛ 
ولكنّ المهم هو الاطّلاع على أنواع القرائن» ودور كل واحدةٍ منها في فهم المقصود من 
الآيات؛ وذلك لأنْ القرآن يحتوي على أعلى مستويات الفصاحة والبلاغة» فتكون 
القرائن فيه ختارة في أعلى مستوى من الدقة في أداء المعنى؛ لذا كانت الغفلة عنها تؤدّي 
إلى تفسير ناقص له» أو عديم الاعتبار بالكامل. 

إا م الأخطاة التو هو :الع قبطل ف اا ورن 
الدينيّة» تعود إلى عدم الالتفات أو قلّة الالتفات للقرائن(". فالمخاطبون في عصر 
النزول كانوا على معرفةٍ بالقرائن المقاليّة» والقرائن ا حاليّة والمقاميّة التي لم تصل إلينا. 
إذا المتكلّم يراعي عادةً أحوال المخاطبين الحاضرين وفهمهم؛ وليس رعاية أحوال 
الآخرين؛ وعليه فهناك احتمال خفاء القرينة على غير المخاطبين. 

القرائن غير اللفظيّة -الأعمٌ من ا حاليّة والمقاميّة والعقليّة- هي القرائن التي لا تقبل 
الانتقال إلى العصور المستقبليّة» فتنفصل عن النصّ في عصر الصدور والنزول. من جملة 
هذه القرائن» التأمّلات التاريخيّة والثقافيّة والاجتاعيّة في عصر المتكلّم التي تنفصل 
عن النصّ في الأفق المعنائي للمتكلّم والمخاطّب. وهذا هو الموضوع الذي يطلق عليه 
أصحاب ار منيوتيك (السؤال من التاريخ). 

يعتقد هؤلاء أن المفسّر يجب أن يصغي لرواية التاريخ وأن يبحث عن صاحب 
النصّ في الدراسات التاريخيّة. فما هي الأوضاع التاريخيّة التي أوجبت صدور هذا 
الكلام؟ كيف كانت الظروف التاريخيّة للمخاطبين؟ وكما أن التمسّك بالقرائن 
اللفظيّة والمقالية تسهم في استحكام حجيّة الظواهرء فالاهتام بالتأمّلات التاريخيّة 
لعصر الصدور والبحث عنهاء بمنزلة القرائن غير اللغويّة التي تترك آثارها على قضية 
الحجية إلى جانب القواعد الأصوليّة والتفسيريّة الأخرى» ومن الضروري أن يبادر 
المفسّر إلى تفسير النصّ بعد دراسة كافة القرائن. 


.١١١ علي أكبر بابائي وآخرون» منهجيّة تفسير القرآن» ص‎ )١( 
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تقسم قرائن الكلام بشكل عام إلى مجموعتين: 
» المتصلة: تؤثر هذه القرائن في دلالة الكلام منذ البداية بسبب ارتباطها به» وتتدخل 

في المراد الاستعالي للمتكلم. 
»> المنفصلة: تلعب هذه القرائن دورًا في المراد الجدّي للمتكلم. 

ما في القرآن فإنْ سبب النزول» وأجواء النزول» وشأن النزول» ونحو ذلك» تعد 
ل ع الوا ا ل لمات 
القرائن المنفصلة؛ وكل واحدة منهم إِمّا أن تكون صارفة أو معيّة 

تشمل القرائن المتصلة غير اللفظية: عن النرله زهان لقوق وثقانة زان 
النزول ومكانه» وخصائص المخاطب» وخصائص الكلام» ومقام الكلام» ولحن الكلام 
والمعارف البديبيّة والبرهان القطعي الواضح؛ وعلى هذا الأساس. فهي قوانين أخرى 
تضيّق أو توسّع دائرة معاني الكلمات. وبعبارة أخرى: نصل في مرحلة علم معان 
الجمل إلى الحدود المشتركة بين الهرمنيوتيك والسيمانتيك. لكل كلمة في اللغة معنى 
وضعيٌ؛ وهذه الكلمة بعينها عندنا تندرج ضمن الجملة» يضفى ذاك النص على المعنى 
الوضعي» ويظهر معناها من خلال تركيب المعنى الإضافي - المعلوم بالقرائن- والمعنى 
المطلق؛ مثال ذلك إذا درسنا كلمتي (الحياة)» و(السبيل) في اللغة والقرآن؛ فالحياة في 
النبات تعني النموء والحياة في الحيوان تعني امتلاك قوتي الإدراك والإحساس» وفي 
الإنسان بمعنى امتلاك قوّة الشعور والفاعليّة الإراديّة؛ أمّا في القرآن الكريم فللمؤمنين 
الصالحين نوعٌ من ا حياة الإيهانيّة الخاصّة لاك را عع و اي E‏ 
ذاك النوع» من ذلك قوله تعالى: من عَيِلَ صَدِلِحًا يّن دڪر اوآنق وهو ُو 
لحيس يوه طبه ويهر ر جرهم ڀاخسن ما ڪاو يَكمَأْوت 774 

يقول العامة الطباطباتي في تفسير الآ الشريقة: "كل ذلك في ستعرى اله 
والتفهّم العموميين» لما أن أهل هذا الظرف لا يرون للإنسان با هو إنسان حياةً وراء 
الحياة الحيوانيّة التي هي المنشأ للشعور باللذائذ الماديّة والحركة الإراديّة نحوها. فهؤلاء 


.91/ سورة النحلء الآية:‎ )١( 
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يرون أن المؤمن والكافر لا يختلفان في هذه الموهبة» وهي فيهما شرع سواء» فلا محالة عدّ 
المؤمن حيًا بحياة الإيهان ذا نور يمشى به في الناس» وعد الكافر مينًا بميتة الضلال في 
ظلمات لا مخرج منها ليس إلا مبتنيًا على عناية خييليّةء واستعارة تمثيلية» يمثل بها حقيقة 
المعنى المقصود"'. 

ثمّ يوجّه نقده لهذا الفهم ويقول: "يحكي التدبّر في القرآن عن معتى أعمق. وأمًا 
فيا يتعلّق بعدد أنواع القرائن في النصّ التي يبحث من خلانها عن فهم النص» وكيف 
يمكن تفسير النصّ بها؟ يمكن القول بوجود ثلاثة أنواع من القرائن النصيّة على الأقل: 
-١‏ سياق الكلام ولحنه؛ ۲- تناسب المضمون والمعنى؛ ۳- المحكمات 
والأصول الموضحة"2. 

ح. الدقة في التفسير العلمي 

الاتجاه الإفراطي هو من جملة عوامل الخطأ والغفلة عن أصول التفسير الموضوعيٌ؛ 
حيث يتم فيه استخدام منهج العلوم التجريبيّة في تفسير القرآن التي يتم فيها التحليل 
من خلال اختبار صدق الفرضيات وعدم صدقها من خلال النظريات والقوانين 
الحاكمة على الطبيعة. بدأ العطش الإفراطي للعلم منذ عصر النهضة الأوروبي» وبعد 
دخول هذا الاتجاه إلى العالم الإسلامي, ظهر الاتجاه العلمي في تفسير القرآن» ومن نّم 
التفسير العلمي حيث شرع المتنوّرون المسلمون في المقارنة بين القرآن وآراء العلوم 
التجريبيّة. وظهر هذا الموضوع بشكله الأفضل عندما شاع بحث (التعارض بين العلم 
والدين) في أوروبا حيث بدأت الكتب الساويّة كالإنجيل والتوراة با مزيد من الانفعال 
والانزواء بسبب التعارض والاختلاف الحقيقي مع العلوم التجريبيّة» فتهيّآت الأرضيّة 
لظهور الأفكار المعارضة للدين؛ وعلى هذا الأساس فإِنْ دخول هذا النوع من الأفكار 
إلى المجتمعات الإسلاميّة من جهة التفوّق الصناعي والتكنولوجي الغربي أسهم في 
أختذات الشيات والمثقفين المسلمين للثقافة الشريية: 


ع 
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في هذه الأجواء» مض بعض مثقفي العالم الإسلامي بهدف الدفاع عن حريم القرآن 
وتقديم الإسلام بشكل عصريٌّ وفاعل ليعلنوا أن آيات القرآن الكريم لا تتعارض مع 
العلوم الجديدة» بل الأكثر من ذلك ليبيّنوا أن النتاج العلمي يتمكّن من إثبات إعجاز 
القرآن الكريم؛ لذلك ينبغي الاستفادة من نتائج العلوم التجريبيّة في فهم القرآن وتقديم 
تفسير علميّ له. مما لا شك فيه أن الاتجاه غير العلمي عند بعض المتنورين» شكل نقطة 
تحر مهمّةٍ في مقاربتهم للقرآن؛ ذلك لمهم اعتمدوا طريق الإفراط والالتقاط وسوء 
الفهم» فأصبحوا مروّجين للثقافة الغربيّة الماديّة سواء علموا بذلك آم لم يعلمواء فوقعوا 
في شباك التفسير بالرأي.كتب العلامة الطباطبائي في هذا الخصوص: "وقد نشا في هذه 
الأعصار مسلكٌ جديدٌ في التفسير؛ وذلك أن قومًا من منتحلي الإسلام في أثر توغلّهم في 
العلوم الطبيعية وما يشابهها المبتنية على الحس والتجربة» والاجتماعية المبتنية على تجربة 
الاحضداف مالو ]ل ملاهت امسن من فلاسقة الآروية:..:فذكروا: أن العارف الديئة 
لا يمكن أن تخالف الطريق الذي تصدقه العلوم وهو أن: (لا أصالة في الوجود إلا للمادّة 
وخواصّها المحسوسة) فما كان الدين يخبر عن وجوده ما يكذب العلوم ظاهره كالعرش 
والكرسي واللوح والقلم يجب أن يُوْوّل تأويلًا. وما يخبر عن وجوده ما لا تتعرّض العلوم 
لذلك كحقائق المعاد يجب أن يو جه بالقوانين الماديّة. 

وما يتكي عليه التشريع من الوحي والملك والشيطان والنبوّة والرسالة والإمامة 
وغير ذلك» إنما هي أمور روحيّة» والروح ماديّة ونوع من الخواص الاديّة» والتشريع 
نبوغ خاصٌ اجتماعي يبني قوانينه على الأفكار الصالحة» لغاية إيجاد الاجتماع 
الصالح الراقي. 

وأنت بالتأمّل في جميع هذه المسالك المنقولة في التفسير تجد: أن جميعها مشتركة في 
نقص وبئس النقص» وهو تحميل ما أنتجه الأبحاث العلميّة أو الفلسفيّة من خارج 
على مداليل الآيات» فتبدل به التفسير تطبيقا وسمّي به التطبيق تفسيرًاء وصارت بذلك 
حقائق من القرآن مجازات» وتنزيل عدّة من الآيات تأويلات". 


۸ | نظريّة المعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 

كان بعض المفسّرين في العصور الماضية يحاول تطبيق الآيات المتعلّقة بالسموات 
السبع على الأفلاك التسعة في هيئة بطليموس» ثم اضح بطلان هذه النظريّة مع مرور 
الزمان وانهار أساسها(". ويمكن مشاهدة نموذج آخر للانجاه العلمي عند أحد المؤلّفين 
ل قلخل الإنينان من وسحة نظر القران» فوته هذا ا لك أن عدون نكر أن 
آدم هو أبو البشرء وأنّه خلق مباشرة من التراب» تعود إلى التوراة» وأمّا منشأ تقليد 
المفسّرين للتوراة فهو عدم معرفتهم بالعلوم الحديثة» وأكد على صحّة نظريّة داروين» 
وأصرّ على أن جذور هذه النظريّة قرآني. 

أمّا مؤلّف كتاب أحكام القرآن فيعتقد أنه وعلى أثر الاكتشافات العلميّة» فان مبدأ 
خلق الإنسان يعود إلى (الخلية) الموجودة في نقطة معينة» والتي تنقسم بذاتها إلى قسمين 
على أثر النشوء والظهورء وقد كتب في تفسير الآية الشريفة: هْوَأرّى حَلَفَكُ ين َي 
َو وَجَعَلَ متها رَقَجَهَا لن إِليّهَا. ...4 70": "يبدو أن المقصود من (نفس واحدة) 
هو الخلية» أيّ الذرّة الموجودة في النطفة التي تنقسم إلى قسمين على أثر النشوء 
والظهور"0). 

إِذَاء بعد مطالعة الآية بأكملهاء يتضح أن هذا التفسير العلمي لا يمكن أن يكون 
مراد لله تعالى. لكنْ معرفة العلوم التجريبيّة تساعد في فهم جزء من القرآن» وهو الذي 
يتعلّق بالظواهر الطبيعيّة» إلا أنه يجب الاحتياط والدقة في تطبيق الآيات الشريفة على 
معطيات العلوم التجريبيّة حبّى لايتمٌ إسقاط شيء على القرآن. إن انحراف هذه المجموعة 
وتعمّد بعضهم تمن أراد إثبات أفكاره المنحرفة بوساطة التفسير العلمي» أدّى إلى 
تحسّس بعض المسلمين. فاتخذوا مواقف إدانة؛ على الرغم من أن بعضهم التزم الاحتياط 
والوسطيّة» وميزوا بين أنواع التفسيرات العلميّة وأهداف القائلين بها("©. 
)١(‏ محمد تقي مصباح اليزدي» معارف القرآن »)١-۳(‏ (معرفة الله معرفة العالم» معرفة الإنسان)» ص ؟ 7170-11 . 
(؟) يد الله سحابي» خلق الإنسان» ص١١١-0١1.‏ 
(۳) سورة الأعراف» الآية: .٠۸۹١‏ 


(5) محمد خزائلي» أحكام القرآن» ج٠‏ » ص۷٠‏ . 
(5) محمد علي رضائي الأصفهاني» مقدمة على التفسير العلمي للقرآن» ص۹٦۳.‏ 
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خ. الاهتمام بالاتجاهات الماديّة 

من جملة الحالات التي واجه فيها الفهم الصحيح لآيات القرآن مشكلاتٍ وصعوباتِ» 
التفسير المادّي لمضمون الآيات مع الاحتفاظ بالإطار الظاهري للألفاظ. في القرن الرابع 
عشر ساد الفكر المادّي العالم الغربي في حاولة لإزاحة سّلطة الدين من ال حياة الفرديّة 
والاجتماعيّة. وبناءَ على هذا الفكرء ساد الاتّجاه المادّي المجالات الفكريّة كافة؛ فعمد بع 
إلى تسويغ بعض المفاهيم المعنويّة عن طريق الظواهر الماديّة. وبناء على هذا الاتجاه يتم 
توضيح الآيات على أساس المفاهيم المقتبسة من الحقائق الماديّة» وعدم الاعتراف بالمعيار 
القرآني والروائي. ويعدٌ هذا النوع من التفسير واحدًا من النماذج البارزة للتفسير بال رأي00. 

ونشير هنا إلى بعض الناذج: يعتبر كتاب التفسير للسيّد أحمد خان الهندي» نموذجًا 
واضحًا لهذا الأسلوب, ولع تفسيره هو الأوّل الذي غرق في هذا الاتجاه» فعدّ المخاطبين 
محرومين من الوصول إلى مفاهيم آيات القرآن النورانيّة. ومن جملة الاستنتاجات الماديّة أن 
تفسير الوحي انعكاس لروح رسول الإسلام الكريم 4 العميقة» وهو تبرير لحقائق 
الجئة والنار التي لا تدرك» وتفسير انفلاق البحر في قصّة النبي موسى اق بالجزر والمده 
وغير ذلك . 

وقد كتب ملف كتاب (الُطهّرات في الإسلام): "إن مسألة النجاسات والطهارات 
في الإسلام هي مر ماديٌّ صرف ومعلولٌ للعلل الحياتيّة والجسمانيّة"7. 

ويرى أن إرسال التوراة للنبي موسى لا نتيجةٌ للنخبويّة وإصلاح العرق حيث 
أصبحت البشريّة بسببها مستعدّة لتلقي التوراة» ويقول بالاعتماد على الآية الشريفة 
E GS N‏ المررة ال ف كاين 


0 


كى وَتَحَمَةٌ حلمم يَتَدَكرُونَ 74 "عندما تكامل الإنسان ووصل إلى الصفاء على 


. ص55‎ 00١ إسماعيل نساجي زواره» دروس من الدين الإسلاميء (تحدّيات الفهم الصحيح لآيات القرآن)» العدد‎ )١( 
.5١ص‎ »١ج السيد أحمد خان الهندي» تفسير القرآن وهو الحدى والفرقان»‎ )۲( 

(۳) مهدي بازرگان» مجموعة الآثار (۷)» ص .1/5-1١١‏ 

. ٤١ سورة القصص. الآية‎ )٤( 
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أثر الامتحانات والاصطفاء المتوالي» أصبح صاحب بصيرة أكبر» وصاحب استعدادٍ 
لأخذ التعاليم» فنزل كتاب التوراة العملي عليه 

وفسّر ظهور النبي إبراهيم .اثلا على هذا الأساس» وعد ولادة أبنائه جاءت لأجل 
الحفاظ على العرق السامي في عمليّة إصلاح الأعراق”) 

ومن جهة أخرى بحث مؤْأّف كتاب (انطباعات حول فلسفة التاريخ من وجهة 
نظر القرآن) 0 الأولى في مضمون آيات القرآن» ثم كتب في ذيل الآية 
الشريفة: لن ات آلا جوع فیا ولا ری © واک لا تظموا ها وا س 4": 
E‏ 
ولا سلطة شخصيّة» ولا استثار إنسان لإنسان. وابناء آدم يعيشون كمال الحريّة في 
هذه الجنّة؛ فإلى أيّ مكانٍ أرادوا ذهبواء وأكلوا كل ما رغبواء والإنسان قادرٌ على 
الحياة بشكل أخوي"() 

ثمّ عرض هذا المؤلّف بالاستعانة بآيات القرآن(“» مسألة الخطأ الذي ارتكبه 
آدم انإ على أثر وسواس الشيطان» وهبوطه وحواء من الجئة» ثمٌ كتب: "تغيّرت الطبقة 
السابقة التي حكمت فيها الأخوّة والمساواة مع اقتراب آدم إلى الشجرة الممنوعة التي 
كان الهدف منها الحصول على الملك والثروة والسلطة التي لا تبلى ولاتنتقص» وظهر الظلم 
والحرمان والجوع والعري» وي النهاية العداوة والحرب والمخاصمة بين أبناء آدم بعد أن 
حكمتهم الحريّة والأخوّة والاشتراك والوفرة والراحة. في الظروف الجديدة» أصبحت 
وساوس الشيطان بمكنة» وتخل الإنسان عن الأأصول والعلاقات الأولى بينه ويين الطبيعة» 
فظهرت طبقة الأثرياء والمحرومون. انشغلت هاتان الطبقتان بالحرب والعداء لبعضها 
بعد أن حكمتهم| الأخوّة والسلام. واستمرّت حركة المجتمع الإنساني اللاحقة متأثرة 
)١(‏ مهدي باز ر گان» راه طى شده [الطريق التي عبرت]» ص .5١‏ 
(؟) م.نء ص۱٩‏ . 
(۳) سورة طه» الآيتان: .١1١9-118‏ 


(5) حبيب الله پايدار» انطباعات حول فلسفة التاريخ من وجهة نظر القرآن» ص41-1/4. 
)٥(‏ البقرة 5 ؛ وطه ۱۲۱-۱۱۷. 
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من هذه التعارضات. وأسهم وجود هذه الخصومات في بعث الأنبياء"(. 

يقول الشهيد مرتضى مطهري حول التفسير المادّي: "طبعًا أصل هذا الطرح 
والخديعة ليس شيئًا جديدًا؛ هو خخطط عرضه قبل مائة سنة كارل ماركس مبدف إزالة 
الدين من أذهان الناس. كانت خطّة ماركس أنه لأجل مواجهة الدين الذي يعتقد به 
الناس يجب الاستفادة من الدين نفسه ضد الدين؛ وذلك عن طريقة تفريغ المفاهيم 
الدينية من مضموبما المعنوي والأساسيء وأن يحل مكانما المضمون المادي لتتلقى 
الشعوب الدين على أنه مدرسة مادية". 

ثمٌ إن الشهيد مطهري تتبّع الجذور الماديّة عند بعض المتنوّرين المسلمين فقال: 
"أعنقد أن اتون الا ساس للل نعو اد لار عه ى )ا كر رين المسلمية 
تعود إلى أمرين: الأول اعتقادهم أئّْهم إذا أرادوا جعل الثقافة الإسلاميّة ثقافة ثوريّة 
أو إذا أرادوا إيجاد ثقافة ثوريّة للإسلام, فلا مفرٌ من التوجّه نحو الماديّة التاريخيّة. وباقي 
الكلام الذي يدّعونه من أن معرفتنا القرآنيّة هي التي تلهمنا ذلك» وهذه هي معرفتنا 
بالقرآن» وهكذا استنبطنا من آية الاستضعاف» وذلك كله تبريرات» وأعذار لترويج 
هذه الأفكار» وهنا بالضبط يكمن ابتعادهم عن الإسلام» ويهبطون بالمنطق الطاهر 
والإنساني والفطري والإلههي للإسلام إلى حدود المنطق المادى"". 

5-1-1-1 الحديث 

إن روايات أهل البيت 4 هي نصوصٌ مقدّسةٌ بحاجةٍ إلى فهم صحيح. 
أما الأسلوب العلمي والعملي للوصول إلى المقصود الأساس لهذه النصوص 
فهو الفهم المنهجي. اعتمد العلماء المسلمون لأجل فهم الروايات أصولًا عديدةً 
نشير فيما يأتي إلى بعضها: 


(۱) حبيب الله پايدار» انطباعات حول فلسفة التاريخ من وجهة نظر القرآن» ص1/-87-/519١.‏ 


(۳) م.ن» مجموعة الآثار» ج۲٠‏ ص۳٦‏ 5؛ وأيضًا: مجموعة الآثار. ج٤»‏ ص٤٠٠‏ . 


۳۹۲ 
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التعرّف على علم الرجال: وظيفة علم الرجال دراسة سلسلة إسناد الحديث» وتحديد 
صحّتها وسقمها. والهدف من هذا العلم» معرفة رواة الحديث بأشخاصهم. 


. التعرّف على علم الدراية: علم الدراية هو علم يدرس خصائص السند كالاتصال» 


الانقطاع» والصحّة؛ والضعف» والإسناد» والإرسال» وخصائص النض من 
جهة كونه نصا أو ظاهرّاء ومجملاء أو مبينًاء ومحكمً أو متشايبًا. ويُعَدَ التعرف على 
هلا الل ر ورف لعف فق ع الذي :ادرف العام للع الدراية رة 
خصوصيات سلسلة السند. 


جو للاهو 


. معرفة روايات التقيّة: إن موضوع التقية هو من الموضوعات الخاصّة بالروايات 


الشيعيّة. وقد واجه الشيعة أكبر ظلم عاشه المسلمون على أيدي الحكام الأمويّين 
والعباسيّين بالإضافة إلى عداء بعض المذاهب الإسلاميّة لهم بالأخصٌ من بعض 
المتطرفين. ومن الواضح أن هذه الروايات لا تشتمل على أحكام دائمة؛ ولا يمكن 
معرفة هذه الأحاديث من دون المعرفة بالأوضاع والأحوال السياسيّة والفقهيّة في 
تلك القرون. وضع آهل البيت ا إلى جانب استخدام التقية» طرق تشخيص 
هذه المجموعة من الروايات فيها عرف بالروايات العلاجيّة. بناءَ على هذه الروايات 
إذا تعارضت روايتان» تُحُمل الرواية الموافقة للعامّة على التقيّة(". 

من جهة أخرى يودي احتال التقيّة دورًا في فهم الرواية والاهتمام بها وكذلك في 
العمل بالحديث؛ وفي بعض سلوكيّات الفقهاء -عندما يحملون حديئًا على التقية 
بناءَ على الاحتمال- حكاية عن المعرفة(")؛ فما لم يتم إحراز الظروف والأقوال 
الفقهيّة والعلميّة لعصر صدور الحديث» وما لم يفهم الجو الغالب على العصرء 
فمن غير الصحيح حمل الرواية على التقية. 

بين كتاب الخلاف للشيخ الطوسي (م. ١57ه.ق)»‏ والتذكرة للعلامة الحلي 
(م. ١۷۲ه.ق)»‏ الاختلاف الفقهي والحقوقي بين السنة والشيعة. وعلى هذا 


.١58-1١ على نصيريء منهجيّة نقد الحديث. ص08‎ )١( 


)۲( راجع: الشيخ يوسف البحراني» الحدائق الناضرة» ج217 ص 186. 


التأويليّة في الدراسات الإسلاميّة | ۲٣۳‏ 
الأساسء يمكن معرفة أحاديث التقية الفقهيّة. وقد حمل الشيخ الطوسي في كتاب 
تهذيب الأحكام» حوالي مائتي رواية على التقيّة. ورأى أصحاب الانجاه الأخباري 
أن هناك الكثير من الأحاديث التي تحمل على التقية» وقد أسهمت رؤيتهم 
للحديث وخالفتهم للاجتهاد في هذه الكثرة7". 


. معرفة حالات النقل بالمعنى: من جملة المسائل المهمّة في مجال فقه الحديث معرفة 


حالات النقل بالمعنى أو النقل بالألفاظ. النقل بالمعنى يقابل النقل اللفظيٌّ (نقل 
عبارات المتكلم نفسها)؛ وهذا يعني أن الراوي ينقل مضمون الرواية بدلا عن 
نقل نضّها(")؛ ولا شك في أرجحيّة النقل بالألفاظ على النقل بالمعنى. وإذا كانت 
الأدلة العقليّة تعطي الأولويّة للنقل بالألفاظ» فقد أكد رسول الله ٠‏ على حفظ 
الحديث» ونقله بألفاظه وعباراته نفسها؛ ولكن بسبب المشكلات التي ظهرت في 
تدوين أحاديث الرسول ب -بالأخص بعد رحيله- اتخذ نقل الحديث جانيًا 
شفاهيًاء وتعرض لمشكلة النقل بالمعنى. 

حَدَّد الإمام الصادق ب شروطًا للنقل بالمعنى» فقد حَدّث جيل بن الدراج قائلا: 
«أعربوا كلامنا فإنا قوم فصحاء»)(". وقد كتب بعض الشارحين في توضيح 
الرواية: "يقصد الإمام إذا لم تدونوا عين ألفاظ الحديث في دفاتركم» وأردتم 
توضيح معنى الحديث بألفاظكم وعباراتكم. قدّموا أحاديثنا بعباراتِ فصيحة؛ 
لتنا قومٌ نتحدّث بشكل فصيح ولا نتحدّث بالمجمل والمبهم. وإذا قدّمتم عباراتنا 
للناس بشكل غير أدبي وبنحو مجملٍ وهم قلح توضلوا كاذنا هم وستوجدود 
أسباب الإبهام والضلال"7*)؛ وبناء على ذلك فإذا كان اختلاف الكلمات لايؤدّي 
إلى اختلاف في المعنى» فقد أجاز المعصومون ليه نقل أحاديثهم (على الأقل في غير 


.۹۳ علي نصيري» منهجية نقد الحديث» ص‎ )١( 
. ١9١ محمد باقر المجلسي» بحار الأنوار» ج۲٠ ص‎ )۳( 
محمد باقر البهبودي» خلاصة الكاني.‎ )5( 
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الأدعية والرسائل)ء وبذلك سهّلوا نقل الحديث» وساعدوا في ترويجه. ومن هنا 
كان الل الى عند عل اء الةم اذا 

353 فهم مجموع الروايات: يعرض المنظرّون السياسيون» والاقتصاديون» والاجتاعيون 
رؤاهم على المجتمع بشكل مدوَنٍ ومنظم ومرفق بتوضيح القيود والشروط 
الضروريّة» ويعرض القرآن الكريم» والرسول ب والأئمة ل التعاليم الدينيّة 
بأسلوب خاصٌ يختلف عن الأسلوب المتداول في التقنين. وأمّا الوصول إلى رأي 
الشارع» فيتطلّب جع كافة التعاليم الدينيّة في الموضوع المبحوث عنه بعضها إلى 
حاتي عض :وسازة ازع : إن ادرا الجر فة (الكتانية والس ) لست ككنات 
القانون الذي تذكر فيه كافة المواد القانونيّة وتفاصيلها في مكانٍ واحدٍ. كما أن 
التبيين التدريجي للأحكام والمعارف يقتضي عدم توضيح كامل مراد الشارع في 
مرحلةٍ واحدة("). من جهة أخرى تظهر ضرورة جمع الروايات المخالفة للموضوع 
الجمعيّة للروايات تحول دون الفهم الخاطئ والإفراطي, وتحول أيضًا دون الجمود. 
وتمهّد السبيل لمعرفة رأي الإسلام في ختلف الموضوعات؛ وعلى هذا النحو فكل 
رواية بحد ذاتها تسهم في تكامل المعرفة الدينيّة» وفي إيضاح الصورة العامّة ها. 
وني النتيجة» فإن حصول نقص في جزءٍ من هذه الصورة سيمنع معرفتنا برآي 
الشارع7". وقد أدّى عدم الإحاطة بالروايات والجمع بينهاء إلى نتائج غير مقبولة 
في تاريخ الحديث؛ ما دفع العلاء المتأخرين في القرون الأخيرة لإعداد مجاميع 
حديئيّة من قبيل بحار الأنوار» ووسائل الشيعة؛ بينا انصبّت جهود بعض الفقهاء 
اللاحقين على تدارك مواضع النقص والخلل في تلك المجاميع الحديثيّة. إن عدم 
ملاحظة الأحاديث ذات العلاقة وحتى المعارضة» سيترك تأثيره العملى في المسائل 


(۲) راجع: السيد محمد كاظم الطباطبائي» منطق فهم الحديث» ٠٤١-٥۷‏ . 
(۳) م.نء ص١٤٤‏ . 
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الأخلاقيّة أيضاء مثال ذلك النتائج التي استخرجت من أحاديث (السكوت)» إذ 
لم تؤخذ بعين الاعتبار أحاديث (الكلام)» أو النتائج التي استخرجت من أحاديث 
(الحزن)» من دون ملاحظة أحاديث (السرور)() 

ح. إدراك استعداد الراوي: كان أئمّة الدين وأئمّة الهدى ا يتحدثون مع المخاطآب 
على أساس ميزان فهمه وعقله» فكان يختلف على سبيل المثال الجواب الذي 
يقدّمونه لسؤال زرارة عن الذي يقدّمونه لعامّة السائلين من الناس» عل أن ماهية 
الجواب وحقيقته واحدة في الحالتين» إلا أن الدقة العلميّة تبيّن أهميّة التأثير الذي 
يتركه الالتفات إلى ختلف جوانب المسألة» والمستوى الفكري والاستعداد النفبى 
50 . جاء في رواية عن منصور بن حازم قال: سات أبا عبد الله 3 عن 

لق فقلثٌ أسألّكَ عنهاء ثمّ م يسالك غيري فتجيبّة بغير الجواب الذي أجبتني 

به؟ فقال: إِنّ الرجلّ يسألّني عن المسألة يزيد فيها احرف فأعطيه على قدر ما زاق 

وينقص ال حرف فأعطيه على قدرما يُنقصٌ)("). وجاء نقل العبارة في أصول الكافي: 

فقال: «إنا نجيبٌ الناسّ على الزيادة والنقصان»(". وعلى هذا النحو يكون الجميع 

متساويًا في السؤال والجواب عند المعصومين اه . وإذا ما شوهدت اختلافات 

في الإجابات» فلا ترجع إلى اللغة أو إلى العرق» بل إلى الاستعداد الذهني والنفسي. 

والمستوى العلمي للمخاطب. 

۲-۱-۱-۳- أصول التفكر 

التفكر والتديّر في الآيات الإهيّة من جملة مادعت إليه الآيات القرآنيّة 0 
منها قوله تعالى : کتک أَرَنَه ك مَل کردا لوده ولدگ ولوأ الأب ه٠‏ 
TS‏ بوصفه 

. ۲۳٦ص عبد المادي المسعودي» منهج فهم الحديث»‎ )١( 

)١(‏ محمّد باقر المجلسيء بحار الأنوار» ج۲» ص۲۳۸. 


() محمد محمد بن يعقوب الكليني» الكانيء ج١.‏ ص٥1‏ .. 
(:) سورة صء الآية: 79. 
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المنهج الأساس في إدراك معارف القرآن العميقة؛ إذ من شروط الفهم السليم المنتج 
لآيات القرآنء التفكّر والتدبّر. يعتقد المفكرون المسلمون أن التفكّر يمهّد الطريق أمام 
الفهم والاستفادة» ويفتح أمام الإنسان آفاقا جديدةً» فيتذوّق لذّة إدراك المعارف الإلهيّة؛ 
وعلى هذا النحو فإِنّ التفكّر واحدٌ من حلة الأهداف المتعالية لإرسال القرآن(ء وقد 
عد أهلٌ البيت 22 القراءة من دون تدبّر وفهم تكاد تكون عديمة الفائدة» بل تؤدّي 
إلى انحرافاتٍ عديدة في الشريعة والعقيدة» كا يخبرنا التاريخ بشواهد لذلك. 

أ. الابتعاد عن الجمود الفكري وضيق النظر 

المقصود من الجمود الإكتفاء بالألفاظ وبمعانيها الابتدائيّةه وحصر المعنى بظاهر 
الكلام. وقد آذى الجمود إلى وجود فرق ضالةٍ كالظاهريّة» والإخباريّة والسلفيّة. ثم 
الوهابيّة. وقد شكلت آفة الجمود تهديدًا دات للفكر الإسلامي الخالص فتركت تأثيرها 
على الأحاديث الواضحة. 

إن فهم القرآن والدين فهًا صحيحًا يتطلبُ سعةً في النظرء وحريّةَ وعقلانيّةَ في 
الفكر. فالجمود الذهني والفهم الحشوي في فهم الآيات والروايات أدّى عد السجود 
على التربة والتوسّل بالمعصومين 84 شركاء أو إلى أن يكتب بعضهم على كفن الميت 
الذي لا يحمل اسم إسماعيل: (إسماعيل يشهد أن لا إله إلا الله)؛ لأن الإمام الصادق 341 
كتب هذه العبارة على كفن ابنه إسماعيل(". 

ما نتائج الجمود وضيق النظر فلن تكون سوى الفرار من المسؤوليّة» والتوقف في 
الزمن الماضي. وقد أدّى الظلم الذي أوجد الجمود إلى اعتبار الإسلام غير قابل للتحقق 
في ساحة العمل الاجتماعيء لا بل إلى اعتباره ديئًا خشتا غير مرنٍ. 

يقول الشهيد مطهري في هذا الخصوص: "ترك أسلوب التفكير عند الخوارج 
[الجمود الفكري وانفصال التعقل عن التديّن] طوال تاريخ الإسلام تأثيره على بنية 
)١(‏ ينظر: سورة النحلء الآية: 5 5. 


(") محمّد باقر المجلسي» بحار الأنوار» ج۷٤»‏ ص۸٤۰۲‏ ح١١.‏ 
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المجمع الإسلامي بأشكالٍ عدّة. صحيح أن كثيرًا من الفرق تعد أنفسها من المعارضين 
هم» إلا آنا نجد روح أسلوبهم تتجلى في أسلوب تفكير العديد منها"(". 

من جهة أخرى فإن هذا النوع من التفكير كان واحدًا من جملة الأخطأ التي حالت 
دون الاستفادة القصوى من بحر القرآن والروايات العظيم؛ فلا بحق لأحدٍ سوى ما 
كتبه المفسّرون أو فهموه» الاستفادة من القرآن الشريف» واعتبروا أن التفكر والتدبّر 
في الآيات الشريفة نوعًا من التفسير بالرآي الممنوع. 

أَدّت هذه الآراء الباطلة إلى إبعاد القرآن الكريم عن العلوم والفنون كافة» وأصبح 
مهجورًا مع العلم أن الفوائد الأخلاقيّة والإيمانية والعرفانيّة غير متعلّقةٍ بالتفسير ليعدٌ 
ذلك تفسيرًا بالرأي7". 

وعلى هذا النحو فإنَ الجمود والاعتماد على أفكار المتقدّمين ونظريّاتهم فقط في فهم 
القرآن الكريم والأحاديث وتفسيرهماء ولي سبب كان -سواء بدليل عدم الفهم 
الصحيح لمفهوم التفسير بالرأي أم بسبب ضعف النفس وعدم امتلاك الشجاعة والحرية 
العلميّة- فإنّه يودي إلى الانغلاق» وهو مرفوض عقلا وخلاف المعايير الدينيّة؛ لأن 
القرآن الكريم قد دعا الجميع إلى التفكر والتدبّر في الآيات الإلهيّة("). 

وقد أرشد أثمّة الدين إلى أن القرآن الكريم يحتوي على ذخائر ومنابع علميَّةٍ 
IEE‏ 

وبعبارة أخرى: القرآن والروايات يفتحان أمام طالبي الحقيقة والحداية أبوابًا من 
العلم والمعرفة» وقد أوصى المعصومون بع بالتدبّر والتفكر في المعاني العالية لآيات 
القرآن والأحاديث'. 


.١55ص مرتضى مطهري» الإمام علي ايا في قوتيه الجاذبة والدافعة»‎ )١( 
.77١ص روح الله الخميني» آداب الصلاة»‎ )۲( 

(۳) حمد» 5 ؟ والنساءء .۸٤‏ 

(5) الكليني» أصول الکاني ج۰۲ ص۹٠٠‏ . 

(9) م.ن» ھن 
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ب. تصفية الفرضبّات القبلبّة 

نحن البشر نقع تحت تأثير ما تنتجه العلوم والثقافات الحديثة والقديمة» ومن النادر 
أن يحصل التخلّص الكامل منها. لكنّ هذا التأثر الذهني ينبغي ألا يترك تأثيره على فهم 
النصوص الدينيّة» ويسلبه خلوصه. صحيح أن الفهم الخالص للنصوص الدينيّة الذي 
لا تشوبه شائبة ممكنء لكنه في الوقت نفسه معقد. 

نشاهد على امتداد تاريخ الفقه والحديث الجهود الناجحة لبعض الفقهاء والمحدثين 
العظام في سبيل التخلّص من هذه الفرضيّات القبليّة. ولعل النموذج الأبرز في هذا 
الخصوصء ابن إدريس الذي كسر هيمنة آراء الشيخ الطوسي» وتقليده اللذين داما 
أكثر من ثمانين عامّاء فأحدث تحوّلًا كبيرًا في مسار الفهم الديني0". يقول العلامة 
الطباطبائي في تأثير الفرضيات القبليّة في تفسير القرآن الكريم: "وآنت بالتأمّل في جميع 
هذه المسالك المنقولة تجد أن الجميع مشتركة في نقص وبئس النقص» وهو تحميل ما 
أنتجته الأبحاث العلميّة أو الفلسفيّة من خارج على مداليل الآيات» فتبدّل به التفسير 
تطبيقاه وسمّي به التطبيق تفسييً"7). 

من هنا فان من جملة الأخطاء والانزلاقات الامّة في الفهم هي محاولات البحث 
عن شاهدٍ ومؤيّد للفرضيات والنظريات الشخصية؛ والسبب في ذلك أن روح الإنسان 
وفكره قد امتزجا بالمعارف والفرضيّات القبليّة» ولا ببتم كثيرًا للاحتمالات والآراء 
الأخرى» فيحاول فهم القرآن وروايات أهل البيت 826 من خلال ما يمتلك من هذه 
الفرضيّات. وقد انزلق كثير من المحققين إلى هذا الفخ الخطير, ما جَرٌ ويلاتِ» وخسائر 
لا تعوض على الإسلام والمسلمين. وتجدر الإشارة إلى أن كثيرًا من الفرق والحركات 
المنحرفة التي تدعي التديّن قد وقعت في هذا المنزلق» وأسندت مشروعيّتها إلى تفسير 
مغلوط لبعض آيات القرآن الكريم» فوقعت في فخ الإلتقاط والضلال؛ لذلك يجب 
التفكير في جذور تأثير الفرضيّات القبليّة في فهم النصوص بالأخص الكلام الإلهي. 


)١(‏ عبد اهادي المسعودي» منهج فهم الحديث. ص/77/8-7187. 
(۲) السيد محمد حسين الطباطبائى» الميزان» ج٠‏ > صا . 
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كما ينبغي تفكيك الفرضيّات الذهنيّة القبلية للمفسّر في فهم النص» إلى فرضيّات التي 
قام الدليل على صحتهاء وفرضيات لا يسندها دلي معتبر. 

5-1١‏ الميول 
من جملة أصول الفهم الحامّة عند الإنسان, إقامة نوع من التوازن في نفسه وصفاته 
وأحاسيسه وميوله وعواطفه. وكل تفريط أو إفراط في كل واحدٍ منها يؤڌي إلى خلل 
في جهاز التفكير عند الإنسان وفهمه وسلوكه» ويبتعد عن المنطق» والمعرفة الصحيحة. 
يتطلّب فهم القضايا الدينيّة معرفة ميول الفهم والإدراك. ومن هنا فان الوصول إلى 
حقائق الآيات الإلميّة والروايات وأسرارها يتطلب إبعاد النفس عن الموانع الفكريّة 
الأخلاقيّة والعمليّة والقلبية» وبذلك يصبح الإنسان مستعدًا لقبول معاني القرآن الكريم 
وروايات أهل البيت 8 ومقاصدهما. ومن هنا كانت معرفة الميول» الأحاسيس» 
العواطف والصفات النفسيّة وتهذيبهاء خطوةً مهمّةَ في معرفة القضايا الدينيّة على 

أحسن وجه. فيها يأتي نشير إلى أبرز الميول المهمّة المؤثّرة في الفهم: 

1-1-1-9- الابتعاد عن الغرور العلمي والأنانيّة 

الابتعاد عن الغرور العلمي واحدّ من الأصول المهمّة في فهم القرآن وروايات 
أهل البيت ب . وتؤدّي آفة الأنانيّة إلى الشعور بالاستغناء عن الاستفادة من الغير. 
فيزيّن الشيطان له درجاتٍ خياليّة فيقنعه بالرضا بها يملكء فيّحرم بذلك من اكتساب 
العلوم والمعارف» ويحول بينه وبين فهم كتاب الله والإهتداء بنوره؛ إذ يعرض الشيطان 
عادةً على الإنسان كىالاتٍ وهميّةَ ويقنعه اء فتحجب عنه الكمالات والمقامات الحقيقيّة 
فيكتفي أصحاب التجويد على سبيل المثال به» فتصغر العلوم الأخرى في نظره.!"؛ 
ويرضى أصحاب الأدب بهذه القشرة الخالية من اللب فيعرضون عن شؤون القرآن في 
هذه الأمور التي اقتنعوا بهاء وينشغل المفشرون بوجوه القراءات» ومختلف الأقوال 
اللغويّة» وأسباب النزول ووقتهء و التمييز بين الآيات المكيّة والمدنيّة» وعدد الآيات 
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والحروف. وأمثال ذلك. آمّا المببحث حول المفاهيم العامّة والاهتام بالتفاصيل» فهو 
من موانع السير نحو الله الكبيرة التي تمنع السالك من المسير والتي يجب أن ترفع() 

وعد القرآن الكريم والروايات أن الغرور والأنانيّة من أهم موانع المعرفة. يقول 
الإمام علي ا: «الإعجاب ضدّ الصواب وآفة الألباب»ء ويقول الإمام فادي فا 
في هذا اللخصوص: 'العجبٌ صارفٌ عن طلب العلم داع إلى الغمط والجهل»7) 

ذلك احبر ی لكريم ا اجزونا شن فى ر إن 
فهموا فلا يستفيدون منه. هؤلاء يشغلهم متاع الدنيا سريع الزوال. وقد حذر القرآن 
الكريم الناس آنكم إذا غرقتم في الأمور الماديّة فقد دفنتم أرواحكم في الطبيعة» وكنتم 
من الخاسرين. ومن يدفن عقله في الغرائز والمقاصد الطبيعية» فقد دفن من منبع إلهامه 
الباطني» وتشخيص الحق والباطل والتقوى؛ وحينئظٍ لن يتمكن من فهم المعارف 
المتعالية على الإطلاق 

8-8-1 الحريّة والابتعاد عن التعصّب الأعمى 

من جملة أساليب فهم القضايا الدينيّة» التحرّر من التعلّقات الشخصيّة والجمعيّة 
والتعصّب الذي هو مانع كبيرٌ عن فهم آيات القرآن والروايات. ومن الأخطاء والمنزلقات 
التي يقع فيها الباحثء الاتباع الأعمى للمعارف القبليّة أو عدم قبول النصوص التي 
قد تختلف مع المعارف السابقة!*) 

إن الذي يصرٌ على رأي ضعيفيٍ لا أساس له ويظنّ التصلّب فيا يحمل من أفكارٍ 
ورؤىٌ كالّاء فقد وقع في فخ التعصّب. إن الإصرار على الحقيقة أمرٌ مقبولٌ؛ إلا أنه 
يجب أن يدرك أن كل شهدٍ عذب المذاق للحقيقة لايقع بأكمله في متناول أيدي الفاهم» 
)١(‏ روح الله الخميني» شرح حديث جنود العقل والجهل» ص8/-57. 
(۲) محمد باقر المجلسي» بحار الأنوار» ج5/اء ص٦ .7١‏ 
() م.ن» ج۰1۹ ص۱۹۹ . 


(5) عبد الله جوادي الآملي» التفسير الموضوعي للقرآن» ج٠‏ » ص 7769. 
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ونه ليس في مأمن من الأخطاء. إذا أدرك الشخص أمرًا من خلال مطالعة النصوص 
والقضايا الدينيّة» ثم ظهر له على أثر التدبّر والتأمّل وجود شواهد وقرائن خلاف ما 
يفهم» فأصرٌ مع ذلك على فهمه السابق فقد ابتلى بالتعصّب المذموم الذي لا مسوّغ له. 

وقد يلحظ هذا الأمر في فهم الروايات أيضًا. في هذا الشأن يقول الإمام الخميني 
(رضوان الله عليه): "ومن الحجب: حجاب الآراء الفاسدة» والمسالك والمذاهب الباطلة» 
وهذا قد يكون من سوء استعداد الشخص. والأغلب أنه يوجد من التبعية والتقليد. 
وهذا من الحجب التي حجبتنا بالأخص عن معارف القرآن, مثلًا إذا رسخ في قلوبنا 
اعتقاد بمجرّد الاستماع من الأب والأم» أو من بعض جهلة أهل المنبر تكون هذه العقيدة 
خاجية يننا وون الات الشريفة الاه فان ردت" الات م الات :والرو اباب 
تخالف تلك العقيدة» فإمًا أن نصرفها عن ظاهرها أو ألا ننظر فيها نظر الف ". 

الخلاصة أن الآراء والأفكار الباطلة التي يتبناها الأفراد انطلاقًا من التقليد الأعمى 
أو التعصّب ويميلون نحوهاء هي من الآمور التي تبعد عن المعارف الإلهيّة؛ لذلك من 
الضروري أن يتجب عطاشى معارف القرآن والروايات الاعتقادات والميول الموروثة 
التي لا تقوم على أساس عقلّ ومنطقيّ» وأن يُقبلوا على فهم القرآن والحديث بعيدًا عن 
هذا النوع من التعلقات. 

-9-1-- طهارة الظاهر والباطن 

يبتعد توفع فهم القرآن عن الواقع كلا سيطرت المعاصي على قلب الإنسان. جاء 
في القرآن الكريم حول هذا الأمر قوله تعاللى: لفان كير © في کت ڪون © 


031 


بس إل الهو 748 
4-7-1 الإخلاص 
أكدت التعاليم الإسلاميّة تأكيدًا كبيرًا أهميّة الإخلاصء وتظهر إحدى ثمرات 


(۱) روح الله الخميني» آداب الصلاة» ص۲۱۷. 
(۲) سورة الواقعة» الآيات: ۷۹-۷۷. 
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الإخلاص في إدراك الإنسان العميق. يقول رسول الله ا eT‏ عر 
وجل أربعينَ صباحًا إلا جرث ينابي الحكمة من قليو على لسانو؟ ٠‏ 

إن صفة الإخللاص التفسية : تضيء بصيرة الإنسان» وتساعده في فهم المسائل 
-۳-١-۳‏ السلوك والعمل 

يرتبط نوعٌ سلوك الإنسان وعمله في مواجهة المشكلات والمسائل بفهمه» وبعبارة 
أخرى: إن الكيفيّة التي يقدّم الإنسان فيها جوابًا عن سلوكه هي التي تؤثّر في زيادة أو 
نقص الفهم. 

٠-١-١-۳‏ العبادة (الصلاة: الدعاء والاستعاذة) 

إن العبادة والارتباط الدائم بالله تعالى من الطرق المحورية في اكتشاف اران 
العالم ونظام الوجود. يقول الرسول الأكرم يبل : «منْ عمل بما علمَ رنه الله علمَ 
ما لا يعلم)7". وترفع الكثير من عوامل وموانع الفهم بوساطة العبودية» والتضرّع 
إلى الله تعالى. 

وقد نصب الشيطان شباكه أمام المعرفة عن طريق تزيين الأمور الباطلة» وتجميل 
الأعمال القبيحة حيث لا يمكن التخلص منها من دون الاستعاذة الحقيقيّة» والتو جه 
LN‏ 4 

۲-۳-۱-۳- التقوى 

yT 
وجاء في القرآن الكريم‎ »)“ ١4 فرحمة الله تعالى تشمل المتقين: اتقو أله وملڪ يد‎ 
.۷٤ص‎ »١ج الشيخ الصدوق» عيون أخبار الرضاء‎ )١( 
. ۱۸۰٩ص‎ » محمّد رضا حكيمي. الحياة: ج۱‎ )۲( 


(۳) سورة النحلء الآية: ۹۸. 
)٤(‏ سورة البقرة» الآية: 7/5. 
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و 


50 ا سے کے من کر 

في آية أخرى بصيغة الشرط والجزاء: #إنب فوا َه يحل ر رقنا 04. 

وعلى هذا الأساس» فإن إدراك معارف القرآن العميقة وغير المتناهية واكتشاف 
خزائنه» غير ممكن من دون التقوى. وإذا كانت حواس الإنسان وقواه الخمسة لا تتدخل 
في الاستفادة من العلم إلا أن مكانه ومخزنه الأساس هو قلب الإنسان. والله تعالى يلقي 
علمه على القلب التقي. جاء عن الرسول الأكرم 5: «لولا أنْ الشياطين يحومونَ على 
قلوب بني آدم لنظروا إلى ملكوت السماواتٍ والأرض» 7" 

للتقوى» وي الذنوب دور مهم إِيجايًا ٤‏ فهم الإنسان» وللذنوب وفقدان 
الوق دور فليا اكا لذلك دت الزوايات وكات لاف الصا هن اة 
عن المعصية على نها نكتةٌ سوداء في روح الإنسان» وأن ترك بعض الواجبات سبب 
الحرمان من بركات الوحي0) 

e‏ اسرد و سم 
المعرفي للإنسان E a‏ العرفة 
وكافة المراحل التى تشكّل مقدّمات تتوقف المعرفة عليها() 

كتب الإمام الخميني (رضوان الله عليه» في هذا الخصوص قائلًا: "المعاصي والكدورات 
هى ظلمات تحصل من الطغيان والعصيان بالنسبة إلى ساحة رب العالمين المقدّسة"(©؛ 
وعلى هذا الأساس كلما ازداد عدد معاصى الإنسان» أضحت معان القرآن والروايات 
)١(‏ سورة الأنفال» الآية: 79. 
(؟) محمّد باقر المجلسي» بحار الأنوار. ج57) ص۳١٠‏ . 

(۳) عن أبي عبد الله مائةِ: «قال إن الله ع وجل إذا أراد بعبدٍ خيرًا گت في قلبه نكتةٌ من نور فأضاء ها سمعه وقلبه 
حتّى يكون أحرض عل ما في آیدیکم منک وإذا أراد بی مو تکا عل قلبو نک مبوداء فأظلم ا مدمعه 
وقلبه» ثمّ تلا هذه الآية : #فمن يرد ا لَه أن ديه يس صَدَرَه لاس کر ون برد أن بض عل صَدَرَوء 
صقا حرجا كَأَنَمَايصَمَدُ في لم14 (الكافني» ج ۲» ص٤ .)١١‏ 

(6) زهراء يورسيناء تأثير المعصية على المعرفة بالاعتماد على آراء القديس أغوستين» ص "7" 4 77. 

(5) روح الله الخميني, آداب الصلاة» ص١ .7١‏ 
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أكثر استتارًا عنه؛ لأنْ قلب الإنسان كالمرآة» والمعاصى كالصدأء ومعاني القرآن والروايات 
كالصور الواقعة في المرآة. ٠‏ 
ميان عاشق ومعشوق هيج حائل نيست 
تو خود حجاب خودي حافظ از ميان برخيزا"ا 
-١-۳‏ الأصول والقواعد الخارجيّة 


ثور بعضى الأضول والقواعد الخازجة عن التص وواجوة: الاتسان» عل فهمه: 
وتلعب دورًا مهنا في الاتجاه الذي يعتمده. 
#-1-5- البيثة المحبطة 

إن عامل البيئة هو من الأسباب والعوامل المهمّة والمؤثّرة في الفهم» وعلى الخصائص 
الشخصية للأفراد. كا إن التجارب التي يحصل عليها الإنسان من بيئته المحيطة» وارتباطه 
بهاء وكيفيّة التعامل معهاء والتأثيرات المتبادلة بين الفرد والمحيط» ذلك كله يترك تأثيره 
على مستوى ارتقاء الفهم أو ضعفه. 

كما تؤدّي بعض العوامل الأخرى دورًا في فهم الإنسان من قبيل الصفات السلوكيّة 
والشخصيّة للوالدين» والأساليب التربويّة» وأشكال الإمكانيّات الاقتصاديّة والثقافية 
والجغرافيّة التي تعتمد على أصول وقواعد تتناسب معها. وأمّا التساهل مع هذا الأمرى 
وعدم التعاطي معه طبق المعايير فيؤدّي إلى أضرار بالغة. نشير فيما يأتي إلى نوعين من 
أنواع البيئة لبيان تأثيرها على المستوى الإداركي للفرد هما: البيئة الاجتاعيّة» والبيئة 
الفيزيائية: 

«-م-1-1- البيئة الاجتماعيّة 

يتأثر الجزء الأكبر من فهم الأفراد وإدراكهم بمجموعة من البيئات الواسعة وا معقدة 
التي يتم إيجادها من خلال سلوك الآخرين. وتشتمل البيئات الاجتاعيّة على النماذج 
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الثقافيّة» والأساليب التربويّة» والهياكل العائليّة (عدد أفراد العائلة» وجود الأب وال 
أو عدم وجودهما»» وأنظمة التعليم والتربية» وتحذيرات الوالدين الانضباطيّة» والنماذج 
الغذائيّة» وأساليب التعبير عن الميول والعواطف» والحريات والقمع ونحو ذلك. 
إذ يترك كل واحدٍ منها تأثيره الخاصٌ على شخصيّة الأفرادء والذي يظهر عند سنوات 
العمر المتقدّمة. أمّا العوامل المؤثّرة على الفهم من خارج البيئة فتتمثل في ا منزل» والمدرسة» 
والمستوى الدراسي» والعمل ومكانه» وماشابه ذلك. 

"8-1-7 البيئة الطبيعيّة والفيزيائيّة 

تشتمل البيئة الفيزيائيّة والطبيعيّة على أمور عدة من قبيل الأوضاع الحويّة» وشروط 
الإقليم» والزلازل» والقحطء ومصادر الغذاء وغير ذلك. لكل واحد من هذه العوامل آثاره 
في تكوين شخصيّة الأفراد النفسيّة والذهنيّة بمقدار العلاقة التي تربطه بها؛ فالأشخاص 
الذين يسكنون المناطق الجبليّة» محدّدو العلاقة مع الغرباء» وخلافًا هم الذين يسكنون 
السهول. وهناك العديد من الشواهد والقرائن التي هي خلاصة الدراسات العلميّة 
التي تحكي عن تأثير البيئة الطبيعيّة والفيزيائيّة في نمو شخصيّة الإنسان وفهمه. 
*-"-"- الوراثة 

تنتقل العوامل الوراثيّة من الأب والأم إلى الأبناء» ولا يمكن إنكار التأثيرات 
الكبيرة هذا العامل في تكوين شخصيّة الإنسان. وتبيّن الدراسات التي أنجزت حول 
علم الوراثة أن جزءًا من النشاطات الكروموزومية تترك آثارًا عميقةَ على فهم الإنسان. 
وعواطفه وميوله» وسلوكه. وقد أشار الدين الإسلامي إلى تأثير العوامل الورائيّة في 
العديد من الروايات؛ ومن هنا لا يمكن الشك في الدور الذي يتركه عامل الوراثة على 
فهم الإنسان. 

يحصل العامل الوراثي بطريق غير اكتسابي» محاطًا بمجموعة من الخصائص الذاتية 
والظروف المحيطة. وما زال هناك كثيرٌ من الدراسات التي يجب القيام مها حول العلاقة 
بين الوراثة والبيئة وتأثيرهما على فهم الإنسان وشخصيته. 
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#-5-- العناصر الأساسيّة في نظر العينيّة الاجتهاديّة 

ترب النظريّة الاجتهاديّة الأفهام المختلفة في طول بعضهاء أمّا النظريّة النسبيّة 
فتعترف بالأفهام المختلفة والمتناقضة؛ إذ تقبل نظريّة الاجتهاد وجود المعنى الثابت» 
وتسعى إلى الوصول إلى الواقع» ولا تضع التفاسير في عرض بعضها البعض. 

ويطلق على هذه النظريّة -المقابلة للنظريّة النسبيّة- ا هرمنيوتيك الاجتهادي» وبناءً 
على هذه النظريّة يكون المعنى الثابت موجوداء ويمكن الوصول إليه» والفهم يراد به 
الواقع» وهو خلاصة مجموعة من القواعد؛ فالأفهام ليست في عرض بعضهاء لا بل 
يمكن الحكم عليها. 

القضيّة المهمّة هنا أن الخطاب الاجتهادي والاكتسابي ونظريّات فهم الدين» تبتني 
جميعها على واقعيّة متعلّق الاعتقادات الدينيّة وواقعيّة التعاليم المقدّسة. 

وتحكي القضايا الإخباريّة (العقائديّة والعلميّة) في النظريّة الاجتهاديّة عن الواقع» 
وأمّا القضايا الإنشائيّة (الفقهيّة والأخلاقيّة) وعلى الرغم من أَنّها مجعولة من قبل الشارع 
(مع وجود الاختلافات بين القضايا الأخلاقيّة والحقوقيّة) فهي أولا فطريّة فلا تقبل 
البديل» وثانيًا ترتبط بالواقع ولايفهم من اعتباريتها المعنى الوضعي الصرف. وثالثًا 
إِنّها تابعة للمصالح والمفاسد, ورابعًا إِنْها تحكي عن التشريع باعتبار انبا مجعولة للشارع؛ 
وعلى هذا الأساس فهم يعتقدون أن تفسير الدين يتبع قواعد معروفة. 

يعتقد أصحاب نظريّة الاجتهاد أن الأفهام تصبح متسانخة على مستوى واحدء 
وكلّم| كان المفسّر ماهرًا ودقيقًا في فهم الدينء وكلما تطابقت المعرفة الحاصلة مع واقع 
أمر الدين» كان فهمه وتفسيره أكثر دقَةَ وقيمة. ويعتقد الاجتهاديّون بالتفسير العيني 
والنهائي/". 

وتشتمل العناصر والأركان الأساسيّة للهرمنيوتيك العينيّة والاجتهاديّة على موارد 
وحالات عديدة نشير فيما يي إلى بعضها: 


)١(‏ علي أكبر رشاد» فصلية قبسات» (الاجتهاديّة وقبول الدين القراءة)» العدد »٤٩‏ ص4. 
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-١-5‏ المعنائيّة 
إن موضوع معنى (معنائيّة) القضايا واحدٌّ من جملة المسائل المحوريّة التي تُبحث 
في فلسفة الدين والكلام الجديد والفلسفة المعاصرة. أمّا المنهج الصحيح للدراسة هنا 
قبل البحث عن المعنائيّة» فهو العناية ب(ماهية المعنى أو نظريّات المعنى)0). إن دلالة 
اللفظ على المعنى أمرٌ وضعيٌ. ويتبع هذا الوضع عرف العقلاء والمتكلمين» فالمتكلم 
الحكيم هو الذي يستخدم الألفاظ في إطار القواعد المعمول بها. تبتنى النظريّة الاجتهاديّة 
على معناتيّة القضايا الدينيّة. ويعتقد المفكرون المسلمون أن دلالة الألفاظ على المعاني 

على قسمين: 

.١‏ الدلالة التصوريّة: المقصود با أن يتبادر معنى من اللفظ إلى الذهن بمجرّد سماعه. 
فيكون المعنى هو المتصوّر عن ذلك اللفظ. وتتحقق الدلالة التصوريّة من ناحية 
المستمع طبق شروط ثلاثة: -١‏ سماع اللفظ. ۲- أن يكون للفظ معنى. ۳- أن 
يكون المستمع عارفا به(")؛ وعلى هذا النحوء تطلق الدلالة التصوريّة أو الظهور 
التصوري عند دلالة مفردات الكلام على معنىّ لخوي وعرقّ يتبادر إلى الذهن 
بمجرّد سماعه. تحصل هذه المرحلة من الفهم الظاهر منذ ابتداء المتكلّم بالحديث 
أو منذ بداية مواجهة المخاطّب للنص» ولا يرتبط بانتهاء الكلام أو إتمام العبارة. 
وترتبط جذور هذا الفهم بعلم المخاطّب بوضع الألفاظ. واستئناسه الذهني 
بذلك بسبب كثرة استخدام الألفاظ في المعاني» ولا يتعلق فهم هذه الدلالة بإرادة 
أو قصد المتكلّم أو صاحب النصّ في يتعلّق بمعاني الألفاظ؛ إذ تحصل هذه 
المرحلة من الفهم لمستمع الألفاظ حتى لو كان المتكلّم نائّاء حين!ا تصدر عنه 
الألفاظء وكذلك يحصل مراد المتكلّم في كلامه أو نصّه الرمزي حيث لا يكون 
للألفاظ فيها معانٍ ظاهرية!". 


)١(‏ أشير في ملحق الكتاب إلى نظريّات المعتى. 
(5) مجتبى ملكي أصفهاني» قاموس اصطلاحات الأصول. ص 700. 
(9) محمد جواد سلان پور» فصلية الفكر الدينى» العدد 0 ۱ ص۷۱-۷۱. 
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.١‏ الدلالة التصديقيّة: الدلالة التصديقيّة هي أن يصدر لفظٌ عن المتكلّم وهو يدل 
على إن معنى اللفظ هو المراد للمتكلّم» وبالمقابل يذعن المستمع بان المتكلم أراد 
هذا المعنى بعينه("). تقسم الدلالة التصديقيّة إلى قسمينء الدلالة التصديقيّة 
الاستعمالية والدلالة التصديقيّة الجديّة. يستعان في النوع الأوّل من هذه الدلالة 
بوضع الواضع» وني النوع الثاني بسيرة العقلاء. 
أ. الدلالة التصديقيّة الاستعماليّة: في هذا النوع من الدلالة ينقل المتكلّم للمخاطّب 
عين المعنى الذي يفهمه من اللفظ؛ لذلك وبعد انتهاء الكلام أو إتمام الجملة في 
النصّء يدل الكلام على المعنى والمفهوم المتفاهم عليه عرفياء الذي يبتم به أهل 
اللغة في آثناء الكلام وعند إتمامه. تتوقف هذه المرحلة من الفهم على إتمام المتكلم 
كلامه ولا تتحقق عند المخاطّب خلال التحدّث أو صياغة الجملة. ويتمكن 
لمتكلّم قبل إتمام كلامه من إضافة عبارةٍ إليه» فيغيّر دلالة الكلام من الظهور 
التصوّري إلى ظهور جديد؛ وعلى هذا الأساس يصبح الظهور الاستعالي أو 
الدلالة التصديقيّة في هذه المرحلة عين الظهور التصوّري في المرحلة الأولى» وقد 
يختلف عنه؛ فقد يقول شخص على سبيل المثال: (رأيت أسدًا)» فإذا قطع كلامه 
هنا وسكت» كانت الدلالة التصديقيّة عين الدلالة التصوريّة» ولكن لو أضاف 
إلى عبارته عبارة أخرى مثل :(كان يرمي)» عند ذلك يختلف ظهور عبارة (رأيت 
أسدًا)» مع ما تبادر إلى الذهن في المرحلة الأولى. في هذه المرحلة يدرك المخاطب 
أن الألفاظ والمعاني العرفيّة هي المرادة للمتكلّم في العبارة» وأنّه قصد استخدام 
تلك الكلمات في معانيها. ولكن هل هذه المعاني هي مراده الجدّي أيضًا أم لاه 
فذلك يتعلّق بالمرحلة الثالثة لفهم معنى الكلام أوالنضٌ(". 

ب. الدلالة التصديقيّة الجدّية: يصل المتكلّم بعد فهم المرحلتين المتقدمتين إلى 
الدلالة الثالثة من الكلام التي هي سبب الوصول إلى مراد المتكلم الحقيقي. 


.75060-7 مجتبى ملكي أصفهاني» قاموس إصطلاحات الأصول» ص65‎ )١( 
.75060-17 (؟) راجع: مجتبى ملكي أصفهان» قاموس إصطلاحات الأصول» ص65‎ 
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حيث يقترب قدر الإمكان من نّة المتكلّم أو المعنى نفس الأمري» الذي كان 
الدافع الأساس لصدور الكلام. 
يدل الكلام في هذه المرحلة على أن المعنى العرفي للكلام هو مراد المتكلّم 
ويلعب دور الرابط بين السامع أو المتكلّم؛ وبين نيّة المتكلّم أو الكاتب. يودي 
هذا الرابط إلى صدور ردّة فعل كلاميّةِ أو سلوكيّة من المخاطب. هنا نصل 
إلى الظهور التصديقي الكاشف0. 
على كل الأحوال يكون للالتفات إلى القرائن الكلاميّة المنفصلة -بالأخصٌ 
فيه| له علاقة بالتقنين والتشريع - في هذه المرحلة أهميّة كبيرة» وهنا يتم تنقيح 
موضوع اعتباريّة فهم الكتاب والسنة وتفسيرها. 


؟-4- محوريّة المؤلّف 

يلعب المؤلّف دورًا أساسيًا لا بديل عنه في المر منيوتيك العينيّة والنظريّة الاجتهاديّة, 
خلاقًا للهرمينوتيك الفلسفيّة التي تدور حول محوريّة المفسّر. 

تعد النقاشات حول محوريّة ا موف حديثة بين العلماء المسلمين؛ فلم يفردوا ا بايًا 
مستقلًا في علم التفسير أو علم أصول الفقهء أوالأبحاث الأخرى حيث تطرح» لكنّهم 
أشاروا إلى محوريّة مراد المؤلّف في بعض الأبحاث كالألفاظ في علم الأصولء أو 
التعريف في التفسير من دون أن يظهروا اهتامًا مبذه النقاشات(). 

هناك اختلافٌ محدودٌ في فهم الظواهر وغير النصوص. وهو اختلافٌ يدور في 
ساحاتٍ محدّدةٍ وقليلة. بعض الأحيان عندما تُقدّم تفاسير ختلفة للنص» تكون المحوريّة 
عادةً (للمؤلّف»» ولا جال فيه (للحوريّة المفسّر) ومن هنا يمكن القول بناءً على "الرؤية 
الوجوديّة والتوحيديّة ومعرفة النصّ القرآني» أن الميول ال هرمنيوتيكيّة تنفي محورية 
)١(‏ راجع: لطف الله يار حمدي» فصليّة كلية الآداب والعلوم الإنسانيّة» (مقاربة بين المراد المعرفي في اللغتين الإنجليزيّة 

والفارسية...)» العدد ۸» ص5 ١6‏ . 


(۲) محمد جواد سلان پور» فصليّة الفكر الدينى» العدد ٩ص‏ 7۲. 
(۳) أحمد واعظي» نظريٌ تفسير النص» ص٠۲۳.‏ 
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الل أو شر ا عله فإن أسافى الهو تعن الس وها هات 
الحكيم» وأمّا دور المفسّر فليس سوى الاكتشاف وإعادة إنتاج الأسرار المضمّنة في 
النص والمعاني المدرجة فيه"(. 
يسعى المفسّر للحصول على مراد المؤلّف عن طريق دلالة النصّء وهذا يعني أن 

أي دحل خلفياتهالذهنية غير مقبولي وغير سائغ في تحديد مضمون الخطاب: يضاف 
إلى ذلك أن المفسّر منفعلٌ في مقابل النص» وهو يودي دور متلقّي الخطاب» وليس له 
أيّ تأثير في تشكيل الخطاب ورسم صورة عنه؛ وعلى هذا الأساس إذا أراد المفسّر 
ا لحضور الفاعل في تعيين مضمون الخطاب» فقد انحرف عن المنهج المعمول به. والمتعارف 
عليه في الفهم» وكان رأيه غير مسوّغء وتفسيره إا هو تفسير بالرأي. 

وو ي الت فى ال ال ها عل کو ا دای و ان 
كل ما هو مؤثْر ني اكتشاف ظاهر حال المتكلم وإيضاح مراده الجدّي» هو من أسباب 
الفهم. ف الاجتهاديون فق مقارية الت لر فة مزاة امول وما دة اوه 
جملة الأدلّة المهمّة على محوريّة المؤلفء التبعية للأصول اللفظيّة وأصل التطابق. بناءً 
على هذا الأصلء كلا حصل الشكٌ في المطابقة بين إرادة المتكلّم الاستعماليّة» وإرادته 
الجديّة - أي عندما تشك في أن المتكلّم أراد عين المعنى المفهوم من اللفظ المستخدم, أو 
أنه أراد معنىّ آخر- فالأصل العام الذي هو مبنى العقلاء» هو التطابق بين الإرادة 
الجديّة والإرادة الاستعماليّة. ويطلق علماء أصول الفقه على هذا الأصل (أصل 
التطابق)") 

إن معنى النص طبقا لرؤية محوريّة المؤلف. أمرٌ واقعيٌ عينيٌ ثاب لا يقبل التغيّر 
ولا يمكن أن يكون خلفيّة المفسّر الذهنيّة أيّ دور في تكوينه؛ لأنْ المقصود من عينيته 
وواقعيّته التي تحمل معنى نفس الأمريّة» أن يصبح ذ BN‏ ريد عن 
حصوله على المعنى الأمري ومطابقة فهم المفسّر له. إذا لم يصل المفسّر إلى ا معنى نفس 


. محمد باقر سعيدي روشنء تحليل لغة القرآن ومنهجيّة فهمه. ص۳۹۳‎ )١( 
. ٠ص (؟) علي مشكيني» إصطلاحات الأصول ومعظم أبحاثهاء‎ 
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الأمري فقط أخطأ؛ وعلى هذا الأساس فالوصول إلى الأساس المعنائي الثابت ممكن 
مع أنه صعبٌ ومعقدٌ في بعض الحالات. والمسألة المهمّة في النظريّة الاجتهاديّة العينية 
هي عدم وجود تفاسير لا نهاية ها للنص» يقع بعضها في عرض بعض (أي تفاسير 
متخالفة لا يمكن الجمع بينها). 

يحمل كل نص عادةً معنّى مشخصًا ونهائيًا يعبر عن المراد الجدّي لمنشئ النضّ 
أوالمتكلّم» وهذا يعني أن المراد ا لحي والمعنى النهائيّ المحدّد أمرٌ عينيٌ وواقعيٌ» وهو 
الذي يحاول امسر إدراكه والوصول إليه. وأمّا الحالة المثاليّة للمفسّر فهي أن يصل إلى 
فهم يقينيٌ باعثِ على الاطمئنان للمراد الجدّي للمتكلّم؛ وعلى هذا النحو فلكل نص 
طبق النظريّة ا هرمينوتيكيّة العينيّة معتى مشخّص وناي هو المراد الجدّي لصاحب 
النصّ والمتكلّم. وإِلَّا لا يمكن اعتبار الكتابة نصا حيث لن تكون سوى لفظ مبهم 
وألوانٍ وخطوط ترسم على صفحة الورق. ٠‏ 
يتضمّن الجدول الآتي بعض آثار محوريّة المفسّر: 

الجدول ": آثار محوريّة المفسّر ونتائجها: 

آثار قبول نظريّة (محوريّة المفسّر) ونتائجها في فهم النصّ الديني 
| | عدم وجود فهم ثابت ونهائي للنص 
۲ | عدم إمكان وجود فهم عينيْ وواقعيّ للنض 
ار a a Ras ١‏ الدينئ 
4 © ا عدم الوضول إلى :فهم ضيح وغيني للتص الديني 
ه | صيرورة التفسير بالرأي معتبرا 
5 إمكان القراءات والأفهام المختلفة للنصٌ الديني 
۷ |الفوضى في تفسير النصوص الدينيّة 
۸ | تضعيف دور المؤلّف وموقعه وإنزاله إلى مستوى مفسّر النص والمخاطب به 


4 | وجود تفسيرات مختلفة للنصٌ بتعداد فرضيّات الأفراد القبليّة 


٠‏ |إضغاء الاعتبار والمشروعيّة على جميع الفرق المنحرفة عن الدين 
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4-- تأطير الفرضيّات القبليّة وعدم تأثيرها التام 

لا يمكن الغفلة عند أصحاب المرمنيوتيك العينيّة عن دور الفرضيّات والمعارف 
القبليّة في فهم مراد المؤلّف» ولكن با أن للنصّ معتّى متعينًا ونهائيًا يقارن بمراد المولّف؛ 
فمن الضروري أن يبذل المفسّر جهده لفهم معنى النصّ المركزي. 

ومن جملة المسائل المهمّة هنا أنه لا يمكن القبول بوجود معانٍ غير متلائمة وغير 
مناسبة للنص» ويمكن إيجاد ضابطة تحكم الاختلاف بين الرؤية ال هرمنيوتيكية العينية» 
ورؤية محورية المفسّر. 

ما منهج الصحيح لمراقبة الفرضيّات والمعارف القبليّة في فهم النصّء فهو مقارنتها 
على مستوى الإخلال أو عدم الإخلال مع معنى النصّء فإذا كانت الفرضيات القبليّة 
مؤثرة على مستوى فهم مضمون النص» ويتم إسقاطها على معنى الكلام فيكون لها 
دورٌ سلبيٌ فيه» فيجب عند ذلك إبعادها عن الفرضيّات القبليّة الصحيحة. 

إن الفرضيّات القبليّة الإسقاطيّة التي تؤثّر على مستوى عدم الفهم الصحيح 
للمعنى» تؤدّي إلى التفسير بالرأي» وهي قضيّة مؤثّرةٌ مذمومة في المصادر الإسلاميّة؛ 
لذلك يجب ألا يعمد المفسّر إلى تفسير النص بوساطة أي فرض قبلي. 

ابد فن تسف الكحكاة اللسيقة ويها لايم مقاط غل اتن 
وعلى هذا النحو فكل تنظير تفسيريّ ينتهي إلى (محوريّة المفسّر)» ويبيّن تدخل الخلفية 
الذهنيّة للمفسّر وأحكامه القبليّة في الفهم» فهو يقابل ويعارض المنهج المقبول والرائج 
في منهج فهم النص التقليدي. 

أمّا معيار الاستفادة من الفرضيّات القبليّة فهو أن يعتمد المفسّر على السوابق 
المسلم بها والذهنيّة القطعيّة والأصول المتعارفة البرهانيّة وأن يمتنع عن الاعتماد 
على الذهنيّات الخياليّة وغير اليقينيّة» وعن كل فرضيّةٍ قبليّة ثُلحق الضرر بالفهم 
الصحيح. 

يقول العامة الطباطبائي في هذا الخصوص: "ولو كانوا لم يحملوا على القرآن في 
تحصيل معاني آياته شيئًاء فما باهم يأخذون الأنظار العلميّة مسلمة لا يجوز التعدّي عنها؟ 
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فهم لم يزيدوا على ما أفسده السلف إصلاحًا. وأنت بالتأمّل في جميع هذه المسالك 
المنقولة في التفسير تجد: أن ا لجميع مشتركةٌ في نقص» وبئس النقص» وهو تحميل ما أنتجه 
الأبحاث العلميّة» أو الفلسفيّة من خارج على مداليل الآيات» فتبدل به التفسير تطبيقاء 
وسمي به التطبيق تفسيرّاء وصارت بذلك حقائق من القرآن مجازاتٍ» وتنزيل عدّة من 
الآيات تأويلات. 

ولازم ذلك أن يكون القرآن الذي يعرف نفسه (بآنه هدى للعالمين» ونور مبين» 
وتبيان لكل شيء) مهديًا إليه بغيره» ومستئيرًا بغيره» ومبيئًا بغيره» فما هذا الغير! وما 
شأنه! وباذا هدي إليه! وما هو المرجع والملجاً إذا اختلف فيه! وقد اختلف واشتد 
الخلاف. وكيف كان فهذا الاختلاف لم يولّده اختلاف النظر في (مفهوم اللفظ المفرد 
أو الجملة بحسب اللغة والعرف العربي) الكلمات أو الآيات"'. 

الخلاصة: إن الفرضيّات والمعارف القبليّة على الرغم من تأثيرها في الفهم إلا أن 
النصّ يقاومها من ناحيتين: ١‏ - رعاية الإطار الأدبي والعقلائي. ۲- الإيصال إلى اليقين 
على آثر تراكم النصوص والقرائن. 

4-4- قوننة الاستنباط من النص 

إن طريق الوصول إلى الاستنباط من النصّ هو اتباع المنهج العقلائي المتعارف 
عليه في فهم النصّ. ويكون الظهور اللفظي للنص في هذا المنهج بمنزلة الجسر 
الذي يودي إلى المراد الجدّي والمعنى المقصود. يعمد المتكلم أو مؤلّف النص 
إلى تقديم مراده عن طريق الألفاظ والتراكيب اللفظيّة» ودلالة الألفاظ على المعاني 
تتبع الوضع اللغوي» والأصول والقواعد العقلائيّة في المحاورة والتفهيم والتفاهم. 
وتجري هذه المسألة في كل لغةء وكل نص» وعدم الاهتمام بهذه القواعد والأصول 
كن قن ل لمن 
)١(‏ السيد محمد حسين الطباطبائيء الميزان» ج ١ء‏ (المقدمة)» ص١٠‏ . 

(0) ذكر في النقد الرابع عشر لغادامر» العوامل التي تحدد فهم النص. 
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ه أوجه الاختلاف بين النظريّة الاجتهاديّة والهرمينوتيك العينيّة 


في الغخرب. 
تقف النظريّة الاجتهاديّة في مقابل النظريّة النسبيّة والتاريخيّة الغربية. صحيح أَنّها 


تشبه النظرية العينية الغربية يه إلا أئها : تفترق عنها في موارد عديدة. ويجمع بين النظرية 
الاجتهاديّة العينيّة في الدراسات الإسلامية وال هرمنيوتيك العينيّة في الدراسات الغربيّة 
مجموعة من التشاببات. من جملة المدارس الهرمنيوتيكيّة القريبة من الاجتهاد التي 
تربطها مشتركات معه» هر منيوتيك شلايرماخر» وبتي» وهرش واهرمنيوتيك المنهجية 
E‏ 

تمناز بحوث هذه المجموعة بامتلاكها استعداداتٍ واسعة لتدعيم بعض الأبحاث 
الاجتهاديّة» ومن البديهي أنه لا يقصد من هذا الكلام إيجاد نوع من المساواة بين 
الهرمنيوتيك والاجتهاد؛ فمن جهة الهرمنيوتيك الفلسفي بالأخصٌ عند هايدغر 
وغادامر يعارض المنهج الاجتهادي في الدراسات الإسلامية» ويفترق عنه في كثير من 
الأمور» ولا يجتمع معه في أمور مهمّة. ومن جهةٍ أخرى على الرغم من أوجه الاشتراك 
بين ا هرمنيوتيك العينية الغربية» والنظرية الاجتهادية العينية في الدراسات الإسلامية» 


(۱) ولد كوانتين أسكينز (6 516106 ۸٣ع‏ اQ)‏ في العام ٠‏ 144١م‏ وهو فيلسوفٌ سياسييٌ ومنظّرٌ بريطاني معاصرٌء 
وأستادٌ في جامعة كامبريدج. وقد لفتت الانتباه دراساته الأخيرة في ختلف مجالات العلوم الإنسانيّة بالأخص في 
له علاقة بمنهجيّة الفكر التاريخي والفكر السياسي. يعد منهجه رديمًا للمناهج الهرمنيوتيكيّة التي تدور حول محوريّة 
المؤلّف» فهو يعتمد المناهج التي تحصر معنى النص بمراد المؤلّف ونيّتهه ويعتقد أن الوصول إلى معنى النصّ متوقفٌ 
على إدراك مراد المؤأف. رفض أسكينز المناهج المبتنية على قراءة النصّ. يمكن الاستتتاج من خلال دراسة آثاره أنّه 
على الرغم من اعتقاده بأن الهرمنيوتيك منهج عام لفهم كافة النصوصٌ والأفكار الإنسانيّة وإ بالإمكان إنتاج فكر 
من خلال تحليل السلوك أو الظواهر الاجتاعيّة الخاصّة باللجوء إلى ال هرمنيوتيكء فإنّه في آثاره استفاد من 
الهرمنيوتيك لفهم الآراء والأفكار التي أنتجها الآخرون مسبقًا . يبدو أن من الضرورة بمكان الاهتمام بهذه المنهجيّة 
والالتفات إلى المسائل المهمّة والمؤبّرة فيها بالأخصّ في الدراسات التاريخيّة والفلسفيّة والفكريّة. من جملة مؤلّفاته: 
-١‏ ماكيا فيل (۱۹۸۱م)؛ 7- أسس الفكر السياسي المعاصر (في مجلدين)» (۱۹۸۷م)؛ 1- العقل والبيان في فلسفة 
هوبز (1445م)» 5- المعنى والسياق» كونتين أسكيز ومنتقديه. اللزيد من المعلومات راجع: كونتين أسكيز» ماكيا 
فيلي» ص۸ وما بعدهاء وكذلك: توماس أسبريفنز» فهم النظريات السياسيّة» ص ”57-7 . 
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فآئّها يفترقان عن بعضها في المباني الفكريّة والفلسفيّة والكلاميّة؛ ففي حين يعتقد 
المفكّرون المسلمون على سبيل المغال» أن المعنى النهائي للنص يجب البحث عنه في نيّة 
المؤلف. فن بعض الغربيين من أمثال دلتاي وإن كان يعتقد بذلك؛ إلا أنه يعتقد 
بالتاريخانيّة على مستوى المباني الفكريّة» وهي نوعٌ من الجبر التاريخي الذي يحكم 
هويّة الإنسان» ويعجز عن الخروج منهاء وهذه قضيّةٌ مرفوضة في العينيّة الإسلاميّة 
والاجتهاديّة("". وني بعض ال حالات تشترك أبحاث ال هومينوتيك مع الأبحاث المطروحة 
في العلوم الإسلاميّة من قبيل العرفان» والأصولء والتفسير» والفلسفة على مستوى 
اللفظ فقطء وتختلفان في المفاهيم. 

ونشير إلى بعض حالات الافتراق بينهما بهدف التنبيه على عدم الخلط بينهماء 
وعدم النظر إليهما بوصفهما أمرًا واحدًا من كافة الجهات والشؤون: 


١-5‏ التوقع من تفسير النصّء الوصول إلى الفهم الحقيقي أو المعتبر 
على الأقل 

ينصبٌ الاهتمام في مسألة تفسير النصوص لا سيّما تفسير النصوص الدينيّة على 
الوصول إلى الفهم الحقيقي والحجّة؛ وعلى هذا الأساس فالتفسير المقبول هو الذي 
يحصل عن طريق منهجيٌ» منضبط» يراعي الأصول والقواعد العقلائيّة الحاكمة على 
المحاورة. وعليه فا منهج الرائج والمتعارف في توضيح النصّء لا يسمح بظهور أي تفسير 
لايراعي تلك الأصول والقواعد» ولا يقبله. نحاول في فهم النصّ الديني الوصول إلى 
فهم معتبر وحجّةٍ ولا نسعى إلى مجرد الفهم. تشكل إرادة الله وقصده تعالى المستند 


)١(‏ صحيح أن الهرمنيوتيك الكلاسيكيّة عند شلايرماخر ودلتاي طبق تصنيفنا هي في مجموعة العينيّة التفسيريّة؛ إلا أن 
شلايرماخر كان السبّاق إلى تأكيد الدور الفعّال والحدّي للقارئ والمفسَّر في عمليّة فهم النص» ول يعتقد بان فهم النضّ 
عمل لغويٌ يمكن أن يحصل بمساعدة القواعد الأدبيّة والنحويّة. على كل الأحوال وبغض النظر عن صحة أو خطأ 
رؤية شلايرماخر فإ ما لا يمكن إنكاره أن تنبهه للدور الفاعل والإيجابي للمفسّر في عملية فهم النصّ جعل منها 
مسألةَ حورية في الهرمنيوتيك الفلسفي» وني بعض النظريات الأدبيّة المعاصرة وقد وصل الأمر في بعض النظريّات 
الإفراطيّة إلى جعل المفسّر منتجًا للمعنى» وصانعًا للنص (راجع: أحمد واعظيء نظريّة تفسير النص» ص55 .)١‏ 


7 | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
والحجيّة» لذلك يعد اكتشافهما ضروريًا منهجيًا ومن مبادئ الإسلام وأصوله الأساسيّة 
في تحقيق السعادة الدنيويّة والآخرويّة. ويبذل المفسّر طبق النظريّة الاجتهاديّة قصارى 
جهوده للكشف عن مراد الشارع -صاحب نفس الأمريّة الصدوريّة- للوصول إلى 
حقيقة الدين. ويعتقد الاجتهاديّون أن كل فهم يعتمد الأدلّة والضوابط العلميّة فهو 
فهم معتبر» وحجة معتبرة. ٠‏ 

صحيح أن أتباع الهرمنيوتيك العينيّة يعتقدون بو جود معنىّ نبائيّ وثابتِ للنصٌ؛ 
إلا أن أحد أوجه الافتراق بين النظريّة الاجتهاديّة الإسلاميّة وا هرمينوتيك العينيّة في 
الغرب هي في الوصول إلى الفهم المعتبر. في بعض الحالات عندما لا يحتوي النصّ 
الديني على الصراحة الكافيةء أو عند افتقاده السند القطعي» يصبح الفهم المعتبر بديلا 
عن الفهم الحقيقي. ويتطابق هذا الاتجاه مع العرف وسيرة العقلاء» الممضاة من الشرع. 
ومن جملة الفرضيات القبلية للفهم المعتبر في النظرية الاجتهادية» حورية تكليف الإنسان» 
والرجوع إلى الفقهاء في عصر الغيبة» وحجيّة الكتاب والسنة» وهي أمورٌ غير مأخوذةٍ 
في المرمنيوتيك العينيّة في الغرب. يضاف إلى ذلك مقدار الحساسيّة والدقة في الدراسات 
الإسلاميّة حيث لا يمكن نسبة شيءٍ إلى الشارع من دون مستنداتٍ وافية؛ وعلى هذا 
الأساس وانطلاقًا من محورية التكليف عند الإنسانء ينبغي على خاطّب الشارع العمل 
للوصول إلى الواقع» بالإضافة إلى ضرورة البحث عن التكليف والحجّة الشرعيّة. 

ولا يتعلّق أصل التكليف عند الإنسان بزمانٍ خاصٌء بل هو عامٌ في جميع الأزمان. 
أمّا الحدود الأساسيّة للتكليف فمرتبطة بطاقة الإنسان وقدرته» فالعقل يحكم بأن ما 
هو خارج عن طاقته لا يتعلّق التكليف الإلمي به. وعلى هذا الأساس يمكن فهم الدينء 
وإلا حصل (التكليف با لا يطاق)» وهو قبیح» والله تعالى منزه عن كلل قبيح. ومن جملة 
النتائج التي تترتب على مسألة (التكليف بط لا يطاق)» قاعدة (قبح العقاب بلا بيان) 
ومفادها عدم تعلق التكليف بشيءٍ غير قابل للفهم» أو ل يتم بيانه!": فإذا لم يتحقق هذا 
)١(‏ سورة البقرة» الآية 87؟: لد يكلف أله دما إل وْسَعََاً...؛ سورة الطلاق» الآية ۷: للا كلف له تا إلا 

اا ...€ 
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البيان أصلًا طبق القاعدة» فالله تعالى الحكيم منزّهٌ عن التكليف به والمعاقبة عليه. 

ومن الفرضيّات القبلية المهمّة للفهم المعتبر في مرحلة عصر الغيبة» حجية فهم 
الفقيه الجامع للشرائط على الرغم من احتمال أن بخطى في فهم النصوص الدينيّة 
واستنباط الأحكام منها. مع ذلك أجاز الشارع الرجوع إليه بل ألزم» في مرحلة عصر 
غيبة الإمام (عجَّلٌ الله فَرَجَهُ) حيث يصعب الوصول إلى القطع بجزء من معارف الدين» 
بوصف ذلك طريقًا للحل» وإخراجًا للمكلفين من الحيرة في معرفة الأحكام الدينيّة 

و : 

وتشخيص الوظيفة الشرعية. يقول الإمام الصادق : «يُنظران مَن كان منكم من قد 
روى حديئّناء ونَظَرَ في حلالنا وحرامناء وعَرَفَ أحكامناء كَليَدْضَوَا به حَكّ) فاي قد 
جَعَلته عليكم حاي))(0) ل ل 
أطنول اله ود فنوعه الوضول إل قراعد واد 7 تستحق أن تشكل الحجّة على أحكام 
الدين ومعارفه» من غير الادّعاء أن تلك الأدلّة توصل باستمرار إلى واقع الأحكام 
والمعارف الدينية» لكن إن تحقق ذلك» حصلت السعادة القصوى. وإِن لم يتحقق أي لم 
تصب الأحكام الواقعيّة» فنحن معذورون بالعمل على طبقهاء ولن نعاقب لمخالفتنا 
الأحكام الحقيقيّة؛ لأننا عملنا بها أرشدنا إليه الشرع» وبذلنا أقصى جهودنا 

إن موضوع الحجية في هذه الأبحاث يحدّد المنهج المعتبر الذي يمكن أن يوصلنا 
إلى المراد الجديّ للمتكلم» والوصول إلى المراد الجدّي مشروطٌ بإحراز الأمور الآنية: 
أ. أن يكون المتكلّم في مقام البيان. 

ب. أن يكون المستمع جادًا. 

ت. أن يكون المتكلّم مدركًا لكلامه قاصدًا له. 

ث. عدم نصب قرينة على إرادة خلاف الموضوع له. 

وعلى هذا النحو يمكن عدّ مدلول الكلام التصديقي» أمرًا أراده ا متكلم» وقصد 
بيانه للمخاطّب من خلال عباراته. 


. الكليني» الكافي» ج١» ص1۷‎ )١( 
. ٥ص محمد رضا المظفر» أصول الفقه» ج27‎ )۲( 
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-- عدم تفسير النص بأكثر من مراد المؤلف 

صحيح أن نظريّة الهرمنيوتيك العينية تعتقد بالمعنى النهائي للنصٌ؛ إلا أئّها تختلف في 
كثير من النقاط عن مبنى النظريّة الاجتهاديّة العينيّة في الدراسات الإسلامية؛ فيعتقد 
شلايرماخر على سبيل المثال أن القراء قد يصلون في كثير من الأحيان إلى المعنى النهائي 
للنصّ وهو معنى لم يصل إليه المؤلّف» كما يعتقد شلايرماخر ودلتاي حول الفهم الأفضل 
للنصّ أن المفسّر قادرٌ على أن يضع نفسه مكان المؤلّف (نظريّة البديل)؛ ليدرك ويشهد 
العمليات الذهنّة للمؤلّف من دون أيّ وساطة» فيتعرّف على عالم الذهني لولف 
فيصل إلى أمور لم يصل إليها ا موف نفسه؛ وهذا يعني أن بإمكان المفسّر الوصول إلى ما 
لا يريده» ول يتحدّث عنه ا مؤلّف. وهذا النوع من ال هرمنيوتيك العينيّة للمؤلّف تعارض 
مباني النظريّة الاجتهاديّة في الدراسات الإسلاميّة في تفسير النصوص الدينيّة. 
--٠‏ الاختلاف في النص 

إن نوع التعاطي مع النصّء وكيفيّة مقابلته واحدٌّ من أوجه الافتراق بين ا حرمنيوتيك 
الغربية ونظرية الاجتهاد الإسلاميٌ؛ مثال ذلك» عندما كان شلايرماخر يحاول تقديم 
منهج عام لتفسير النصّ» م يعترف بوجود اختلافي بين النصّ الذي كتبه البشر» ونص 
الكتاب المقدّس؛ وعلى هذا فإِنَّ نوع مقابلة النص» ومستوى التوقعات» والمفاهيم 
والأجواء الفكريّة في الدراسات الإسلاميّة تختلف بشكل كامل مع الأجواء والظروف 
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المسحية 


إن الفهم الاجتهادي يختلف بنحو كامل عن النصّ الحقوقي والعلمي لما يمتاز به 
من كونه وحيًا أو روايةً عن أهل البيت اة وكذلك بسبب أبعاده الأخرى ذات 
العلاقة بدوره في الهداية؛ خلاقا لنصّ الإنجيل والتوراة. 

يسعى المفسّر والمحدث في ضوء نظريّة الاجتهاد للوصول إلى المعاني والحقائق 
الموجودة في النص» وليس إلى جعل معنى هو يريده» أويريد إسقاطه على النص. 
أ. عدم وجود تحريف» وتناقض في الآيات الشريفة: لم يواجه المجتمع الإسلامي 
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في أيّ وقتٍ من الأوقات مشكلة وجود تحري للنصوص الدينيّة» أو تنزيلها 
منزلة النصوص البشرية» وبعض من يمتلك شبهات في هذا الخصوص يفتقد 
أساس الاستدلال المحكم. 
الكتاب المقدّس عند المسلمين إلى وغير بشريّ خلافا للأديان والمذاهب الأخرى 
الذين يمتلكون نصوصًا محرّفة وبشريّة. وقد أشار القرآن الكريم إلى عدم وجود 
تناقض واختلاف e‏ لقلا درون الان واو ڪان من عند عير اله 
دوأ فِهِ َِّا كيرا 04 . 

TT ToS 5‏ 
لأشخاص متعدّدين حول حركة النبوّة ورسالة الأنبياء اييَل. صحيح أن جميع 
مؤلّفي العهد العتيق مجهولون ومقرري العهد الجديد معروفون» وقد كتب كل 
واحدٍ من الأناجيل شخص محددٌ بعد سنوات على وجود السيّد المسيح ا022 
لكن من لا يمكن المساواة بين نص نزل من عالم الغيب على قلب رسول الله ا 
مباشرة» وقد تم تدوينه في ذاك الزمان» ولم تنله يد التحريف والتغيير» وبين 
نصوص الإنجيل والتوراة التي كتبت في أزمنةٍ مختلفة على شكل تقارير وأخبار 
تم تحريفها؟ 

ت. التضاد والتعارض بين مفاد الكتاب المقدّس والاكتشافات العلميّة: كان أصحاب 
الكنيسة يعتقدون أن الأرض مركز العالم» أن الشمس تدور حوهاء إلا أنه اقضح 
-بعد جهود بذها بعض العلماء من أمثال كبرنيك» وكبلر» وغاليلو وغيرهم- أن 
الأرض والسيارات الأخرى في المنظومة الشمسيّة تدور جميعها حول الشمس(2) 
لذلك كان يتم إنكار كل اكتشافٍ علميّ جديدٍ يخالف مقبولات ذاك الدين» 

.85 سورة النساء الآية:‎ )١( 

(؟) لمزيد من المطالعة راجع: مريل سى. تي» التعريف بالعهد الجديد. ترجمة: ط. ميكائيليان» ج۱ » ص 771-١517‏ 

وقد تمت دراسة الأناجيل الأربعة في خصوص ما أشرنا إليه. 

() محمد تقي مصباح اليزدي» تعدد القراءات» ص5١‏ . 
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لا بل كان يعتقلون المفكرين والمخترعين» ويعاقبونهم بالإعدام» يضاف إلى ذلك 
أن نصوص العهدين تحتوي على عدو معتدٌ به من الأفكار المتناقضة البعيدة 
عن الحقيقة(©. 

ث. المتنؤرون وحالات التشابه والتأثر في الأبحاث الهرمينوتيكيّة: ظهر الجا معاطة 
في العام الإسلامي يحسب على حركة التنوير في المعرفة الدينيّة» لا سيّما في إيران 
متأيرًا تأترا واضحًا بنظريات ال هرمنيوتيك الفلسفيّة("2» وترجمة النصوص المسيحيّة 
الغربيّة. يعي هؤلاء المتنوّرون أن فهم المفكّرين والعلماء المسلمين للشريعة امتزج 
بأخطاءٍ منهجيّةِ ومعرفيّة. إن فهم هذه المجموعة الخاطئ لماهيّة دين الإسلام» 
أَدذّى إلى طرح نظريّاتٍ وأفكارٍ إفراطيّةء وغير معقولةٍ في هذا الخصوص. 
إن الفكر والخطاب الحرمينوتيكي الفلسفي واحدّ من أهم وأكثر الأدوات تأثيرًا في 

انزواء الدين في المجتمعات الغربيّة» وعدم الاعتراف بالقراءة الرسميّة للدين. وقد عمل 

بعض الموؤلّفِين والمتنوّرين المسلمين تحت تأثير هذه الرؤية التفسيريّة على نقد الفهم الرائج 
والتقليدي للنصوص الدينيّة في المجتمعات الإسلاميّة» ومحاولة تغييره. وقد حاول هؤلاء 
المقارنة بين أبحاث هايدغر وغادامر وبين تعاليم القرآن الكريم وقضاياه في محاولة منهم 

لعصرنة تعاليمه» لكن لم يكتب هم النجاح في هذا الشأن» بل سقطوا في فتح النسبيّة("). 
وسنحاول في البحث نقل بعض أفكار المؤيّدِين للهرمنيوتيك الفلسفيّة ونقدها 

مراعين بذلك الاختصار: 


)١(‏ راجع: موريس بوكايء التوراة» الإنجيل» القرآن والعلم» ترجمة: ذبيح الله دبیر» ص‌۳۹۰۱۱۷. 

(۲) حاول بعض الباحثين دراسة أوجه التشابه بين المباني المعرفيّة للمتنوّرين المسلمين وبين آراء غادامر» ويمكن في 
هذا الخصوص الإشارة إلى كتاب: ال هرمينوتيك والفكر الديني الحديث» جهانكير مسعودي» ص١75-/711.‏ 

(۳) يمكن في هذا الإطار الإشارة إلى آراء وآثار عبد الكريم سروش ومحمد مجتهد الشبستري» وقد ذُوّنت كثيرٌ من 
الآثار (مقال أو كتاب) في نقد آرائهما ال هرمنيوتيكيّة. وبالإضافة إلى الإشكالات المضمونيّة لكتابي: (القبض 
والبسط النظري في الشريعة)» و(هرمنيوتيك الكتاب والستة)ء فإنَ الإشكال على هذين الكتابين الآخر هو عدم 
تقديم مراجع ومستندات. مما لا شك فيه أن آراءهما الهرمنيوتيكيّة متأثرةٌ وناشئةٌ من أفكار نصر حامد أبو زيد 
وشلايرماخرء ودلتاي حيث قاما بنقل أفكارهم من دون إرجاعها إليهم» أو توثيقها بكتاباتهم. 
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-١-5‏ النص الدينى صامت 
لد ا لانت إلى ال حرمينوتيك الفلسفي» وكا قال صاحب 


لوا و ا lT E‏ 


E 


» ويقول في 
مكان آخر: "العبارات ليست كالجوعى للمعاني» ثمّ يراها الحكيم أفواهًا مفتوحة 
وليست كالبطون المليئة ومعانيها موجودة مسبقًا ومبنية على نظريّا ت"( 


شخصيّته؛ إن أسئلتنا وأجوبته هي التي ستعرفنا بالتدريج إلى شخصيته 


نقد وتقييم 

تواجه هذه النظريّة إشكالات عديدة» من جملتها أن الاستدلال فيها يخلط بين ما 
هو نص» وما هو غير نصّ. 

في بعض النصوص يكون المعنى ونيّة الولف صريحين واضحين فلا يحتاج 
كلامه إلى تفسير وتأويل؛ إذ لا يحصل اختلاف في فهمه. أمّا فيا يتعلّق بها هو غير 
ر OE‏ الصريح ليصبح كلامه ناطقا. 

كتب مؤْلّف (كتاب المعرفة الدينيّة) في نقد هذه النظريّة: "إن قضيّة الشريعة 
الصامتة هي من الأخطاء الجوهريّة التي ارتكبها كاتب مقالات القبض والبسط في فهم 
المعارف الدينيّة... فعندما نقول الشريعة ثابتة فهذا يعني أن كلام الله ثابث وأنَّ كلام 
أوليائه ثابت. والكلام المبحوث عنه ليس الذي يحمل عنوان الصوت الحاصل في 
الخارج. ما لا شك فيه أن الألفاظ المذكورة قد استخدمت بعنوان أنّها تحكي عن المرادات 
والمعاني المقصودة» والمسلّم به أن الكلام يدل على معناه ومفاده من دون فرضيّاتٍ قبليَة 
تتعلق بمضمون الكلام. 
)١(‏ عبد الكريم سروشء القبض والبسط النظري في الشريعة» ص٤٠۲.‏ 


ل ص٤۲۹‏ . تحّث e‏ 5 كلامه هذا؛ فذكر عكس ما أشار إليه هنا فقال: 
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وكخاذنا 1 از اله السكة ر وش عتلاما :قال إن (العارات ع لان 
وليست على مشارف الجوع)ء والحق أن العبارات بحاجة إلى المعاني... والمتكلّم عاجرٌ 
عن أي تلق وفهم من معنى صامت. عندما يتكلم المتكلم فقد أظهر المعنى والمقصود. 
وقد خرج بالكلام عن الصمتء والشريعة كذلك أيضًا؛ لأن المقصود من الشريعة 
أقوال الله وأوليائه"(2. 


5-"- تحول المعارف البشرية 

يعتقد بعض المتنوّرين أن المعرفة الدينيّة هي معرفة بشريّةٌ» والمعارف البشريّة 
مرتبطة ببعضهاء وهي في حالة تحوّل؛ وهذا يعني أن المعرفة الدينيّة معرفة تقبل التحوّل 
لارتباطها بالمعارف البشريّة. وبناءً على رأي أحد المتنوّرين فإن "هناك أمواج متلاطمة 
في زاوية من أقيانوس المعرفة البشريّة» فإن لم تتلاطم بأكملها فلن تكون بعيدة عن 
التموّجات"7"» ومن أفكاره أن "المعرفة عند كل شخص تتعرّض لقبض وبسط في كل 
عصر مع كل قبض وبسط في مجموعة معلوماته ومعارفه البشريّة» وكلما حصل تول 
في مكانٍ. حصل التحؤّل في الأماكن الأخرى"". 

الإشكال الأول على هذه النظريّة أن من لوازم تعميم التحوّل والتكامل في المعرفة 
البشريّة» عدم استثناء أيّ قاعدة منهاء من جملة ذلك القضيّة الآتية: (المعرفة البشريّة في 
حالة تحوّلٍ وتكامل دائم)» حتى هذه القضيّة تكون متحوّلة بشكل دائم أيضًاء إذَاء يرد 


عل فده البطرية حك لقف 
والإشكال الآخر أن النظريّة مجرّد ادّعاء لا دليل عليه؛ لأنّ ادّعاء إثبات التحوّل 
والتكامل الدائمين والمستمرين» بحاجة إلى استقراءٍ تام؛ لذلك كان استدلال صاحب 


النظريّة ضعيفاء وفاقدًا للقيمة العلميّة. 


5 ٠ صادق لاريجاني, المعرفة الدينية» ص‎ )١( 


() م.نء ص۱۷۰ . 
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5-"- المعرفة الدينيّة عصريّة 

يعتقد بعض المفكرين المتنوّرين أن الفهم الديني هو نتيجة التركيب بين ركنين: 
ركن داخلي وهو (الكتاب والسنة)» وركن خارجي وهو (المعارف البشريّة)؛ لذلك 
عدوا الفهم الديني يتغيّر وينحوّل في كل عصر حيث يقولون: "يوائم علماء الدين في 
كل جال بين فهمهم للدين والمعارف المقبولة في عصرهم. ولا يمكن لأيّ عالم دين أن 
يتوجّه نحو النصوص الدينيّة بذهن خالٍ ومن دون رأي وعقيدة» حيث يتقرّب بهذا 
ار و لكوع افعو الم يدهو ال ] س ا 
ن ف 
نقد وتقييم 

إن بعض ال معارف الذهنيّة القبليّة إسقاطيّة والمتكلّم يسقط فهمه وقصده على المتكلّم 
بوساطتهاء والعلوم العصريّة تقتفي آثر هذه المعارف القبليّة بالأخصٌ العلوم الإنسانيّة 
التي تستعين بمختلف الاتجاهات والمدارس التجريبيّة وغير التجريبيّة؛ لذلك وانطلاقًا 
مما تقدم إذا أردنا الاستفادة من العلوم العصريّة بوصفها معارف قبليّة مقارنة وإسقاطيّة 
وإذا أردنا أن يكون الفهم الديني منوطًا بالعلوم العصريّة» وأردنا إيجاد تلاؤم بين 
المدلول الديني والنظريّات العلميّة» لوجب أن تكون المعارف الدينيّة متعدّدةً ومعارضة 
للقرآن والسنةء وعند ذلك يظهر في آنِ واحدٍ الإسلام الماركسي (المتأثّر بعلم الاجتماع 
عند ماركس)» والإسلام الرأسلي (المتأثر بعلم الاجتماع عند ماركس ويبر)» والإسلام 
الفرويدي (المتأثر بعلم النفس عند فرويد(")» وغير ذلك من النسخ الجديدة للإسلام. 

يقول صاحب كتاب الشريعة في مرآة المعرفة: "إذا قيل إن كل الفهم البشري 
عصري ونسبيٌ سواء كان حول الشريعة أم عنهاء فكيف يمكن إبداء الرأي» والقبول 
أن أضل اموي فی وال وكاس نايك ووه 
)١(‏ عبد الكريم سروشء القبض والبسط النظري في الشريعة» ص 5/17 . 


(۲) عبد الحسين خسروپناه» الكلام الجديد» ص76 .١‏ 
(۳) عبد الله جوادي الآمل» الشريعة في مرآة المعرفة» ص۲٥‏ . 
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4-5- الغارق الزمانى بين النصّ وصاحبه 

من جملة المباني التي تقوم عليها نظرية نسبية الفهم» وجود الفارق الزماني بين 
النصّ والمتكلم والمفسّر. 

ل ل ال ل 
وسنة النبيّ يقد والأئمّة 8#؛ لذلك يعتقد أصحاب هذه النظريّة أن القراءات 
ل ا 


نقد وتقييم 

تم الخلط هنا بين ما يتعلّق بالدراسات الإسلاميّة والغربيّة. انطلاقًا من أن الاعتبار 
السندي والدلالي لمضمون الكتاب المقدّس مخدوش» وهذا ما يذعن به المحققون 
والمؤرّخون حيث اعترفوا بعدم حجيّة ودلالة نصوص الإنجيل وعدم اعتبار سندها" 
لذلك كان نقل المشكلات المضمونئة اللاب المقدمن من تاح الد والدلالة إل 
القرآن والروايات خطأً وهو أمرٌ غير مقبولٍ عمليًّ؛ فا مسلمون لا يشكون في سند القرآن 
الكريم على الإطلاق خلاقًا لنصوص الدين المسيحي والدين اليهودي» كا أن بعض 
روايات المعصومين للا قد وصلت حَدٌ التواتر» وبذلك لا يبقى أيّ جال للشك في 
سندهاء يضاف إلى ذلك ما تتمتع به بعض القضايا والتعاليم الدينيّة من شفافيّة وقطع 
في الدلالة حيث لا تحتاج إلى تفسيرٍ أو تأويل. 

والخلاصة أن الفارق الزماني بين عصر المفسّر أو القارئ» وبين زمان النزول» 
وكذلك تدوين النص وظهوره لا يمنع المفسّر من الوصول إلى مراد المؤلّف الحقيقي؛ 
إذ يتمكّن المفسّر من الوصول إلى الفهم الصحيح بعد التعرّف على زمان المؤلّف ولغة 
ذاك العصرء واتباع القواعد الأصوليّة والعقليّة. 


)١(‏ كيومرث مكى نژاد» (التجربة الباطنيّة وأحكام الشريعة)» کیان» العدد »٤۲‏ ص۳۹. 
(۲) محمد حسين قدردان قراملكى. فصلية قبسات» (الإسلام وكثرة القراءات)» العدد »١/‏ ص ٠‏ 0 
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5-51- دخالة فرضيّات المفسّر والقارئ القبليّة في تفسير النص 

يقول بعض القائلين بنسبيّة الفهم في إيران: "يمتلك المحقق معلوماتٍ قبليّةَ حول 
ET‏ » بل عند أيّ نشاط علميّ آخر. . ووجود فهم 
SS‏ قبلية سواء كان المطلوب الفهم أم الت فد 
عمله انطلاقًا منه [أي من الفهم والمعرفة القبليتين] ومن دونهما يكون الفهم غير 
ا" 
نقد وتقييم 

المسألة المهمّة في ما يتعلّق بالفرضيّات والمعارف القبليّة هي بُعدها الأداتي في فهم 
النص وتفسيره» وليس بُعدها المعنائي؛ إذ أصل دخالة الفرضيّات القبليّة بحدٌ ذاته 
مقبولٌ» ولكن إذا لم يتم التفكيك بين المعارف القبليّة الصحيحة من غير الصحيحة 
والاستدلالية من غير الاستدلالية» والمعتبرة من غير المعتبرة» فستكون عند ذلك مصداق 
(التفسير بالرأي). 
6-5- النصوص الدينيّة والإفهام المتنوعة والمتكثرة 

بعض المفكرين المتنوّرين لا يعتقدون بالتعيّن المعنائي» ويدّعون وجود الأفهام 
المتكثرة وا لمانو عة حيث خب عل المنشر ألا كد نفسة بمعتق واخ إذ "لا يمكن أن 
جحد فهم جيع النصوص وتفسيرها ومن جملتها النصوص الدينيّة الإسلاميّة -أي الكتاب 
فال E‏ ولا يمكن الادّعاء في وقتٍ من الأوقات أن الفهم 
أوالتفسير المعيّن الذي قَدّم حتّى الآن للكتاب والسُنّة هو من الأفهام والتفسيرات 
النهائيّة» أو الأفهام والتفسيرات الوحيدة والممكنة» بحيث لا يتمكن أيّ شخص بعد 
ذلك من تقديم فهم وتفسير جديد"(". وني هذا الموضوع قال أحدهم: ل 5 
تقر اقيض والنسط لتوضيم أسر| ررككزة الف الديني وتن الاما فى الملل إن 


.11/-١5ص محمد مجنهد الشبستري» هرمنيوتيك الكتاب والستة»‎ )١( 
. 171/0 راجع: محمد مجتهد الشبستري» صحيفة همشهريء ۱۷ آبان‎ )۲( 
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الكلام في القبض والبسط هو أن فهمنا للنصوص الدينيّة متنوّعٌ ومتكثر بالضرورة» 
وهذا النوع من التنوّع والتكثر لا يقبل التحويل إلى فهم واحدٍء وهو ليس متنوّعًا 
ومتكثرًا فقط. بل هو سيّال أيضًا" (". 

يبدو أن رؤية عبد الكريم سروش حول التكثرء تعود إلى أفكار بوبر في نفي المعيارء 
فقد كتب قاتلًا: "النصّ أمرٌ مبهمٌ حقيقة وذانّاء وحمل في طيّاته أكثر من معنى... 
ونحن نواجه عددًا من المعاني في مقام الفهم أو الإثبات... وتنوّع وتعدّد المعاني العجيب 
يخبر عن أنه غير متعيّن في ذاته. لاء بل يشير إلى تعيّناتٍ معنائّةٍ مختلفة» ونحن نواجه في 
وغير التاريخي» ويعتقدون بإمكانيّة تقديم تفسيراتٍ وأفهام متعدّدة عن كل أثرء كما 
لا يمكن الحكم حول هذه التفاسير ليعرف الصحيح من غير الصحيح منها"؛ حيث 
يعتقد بعضهم: "إن كل قارئ يضفي معتى على النص بمقتضى عقائده وتعلقاته 
الشخصيّة» ويستنتج أمورًا منه» تختلف عما استنتجه الآخرون؛ فلا يمكن أن تكون 
الاستنتاجات واحدة كا لا إمكان للحكم بينها لتشخيص وترجيح الاستنتاج الصحيح 
من غير الصحيح"11). 

يظنّ أصحاب هذه الرؤية أن نسبيّة فهم الدين كنسبيّة النتيجة القياسيّة» فكل نتيجة 
تحصل من خلال مقدماتهاء وكل تغيير في تلك المقدّمات يودي إلى تغيير في النتيجة» 
وكات التي لرل قات اله دات أا وغل هنذا النخوفاإن فة اة 
لا تتنافى مع إثباتها!"). 


)١(‏ عبد الكريم سروش» الصرط المستقيمة» ص۲. 

() م. ن ۱. 

(۳) للاطّلاع على أبحاث نقد وبطلان مسألة نسبية الفهم» راجع: عبد الله جوادي آملي» الشريعة في مرآة المعرفة» 
ص 7260 7. 

(4) عبد الكريم سروش» الصرط المستقيمة» ص۲. 

(5) عبد الكريم سروشء القبض والبسط النظري في الشريعة» ص٥۸٤‏ . 
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نقد وتقييم 

إن إمكان القراءات المتعدّدة للدين من دون معيار لتحديد الفهم الصحيح من غير 
الصحيح» ولمعرفة أرجحية أحدها على الآخر» فكل شخص بإمكانه دراسة الدين مع 
أي فرض قَبِيَ» ومع أي مستوى من الإدراك والفهم» ثم استخلاص النتائج منه. فتح 
المجال لهذا النوع من القراءات يودي إلى الفوضى» وعدم الإنضباط» وفقدان المعياريّة 
في فهم الدين؛ بحسب ما تنص عليه هذه النظريّة» فإن أيّ فهم للدين غير قابل للجرح» 
لذ الهم الل لهل وا خرف :للدي يفيت عل العا ولا الع التلول الل 
والفطرة والمؤدّي إلى القسط والعدل والسعادة! ولا يمكن تخطئة الفهم الذي يعد المعرفة 
الدينيّة متغيّرة كلّهاء ولا تخطئة من يراها متغيّرة ني جزءٍ منهاء وثابتة في جزءٍ آخ ر 
5-/ا- انفصال الدين عن المعرفة الديئية 

يعترف بعض ال مفكرين المتنوّرين بالتايز والانفكاك بين حقيقة الدين وفهم الدين» 
ويدّعون أن "المعرفة البشريّة (ومن جملتها المعرفة الدينيّة) ليست ملكًا ولافهًا لشخص» 
بل قسّمت بين شخاص كثيرين» وهي ليست أمرًا ثابتاء بل هي كالنهر الجاري. وهي 
ليست عين الشريعة بل حاكية عنها. وهنا يجدر توجيه السؤال الآتي: هل التفكيك بين 
الشريعة وفهمها سيجعلنا مشغوليين ومفتونيين بفهم واحدٍ للشريعة؟”"(") 

ويعتقد الكاتب نفسه أن "الشريعة بحدّ ذاتا ل تخالف ولا تعارض أيّ فهم اء 
وأيّ معرفةٍ من المعارف. فلا يحصل أي نزاع ووفاقٍ بينهما »بل الذي يحصل فيه التعارض 
هو فهم للدين مع فهم آخر أو معرفة أخرى. فيجري بينهم| 0 والوفاق. وعلماء 
الدين تخطئون بعضهم بعضًاء ولكن أي منهم لا تخطئ الدين"7) 

من جهة أخرى يعتقد هؤلاء أن الدين أمرٌ مقدّسٌ وهو قطعي من الناحية التاريخيّة, 
)١(‏ حسن معلمي» علم المعرفة» ص7717. 


(9) م.نء ص 5١‏ 4531-5. 
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لكنّ المعرفة الدينيّة ليست سوى الفهم البشري للدين» وأ الأفكار والاجتهادات 
البشريّة حول الدين أمرٌ متغيّرٌ» وهي تنحوّل من عصر إلى عصرا". 

وبناءً على آرائهم هذه. فن عدم الدقّة والتأمّل في هذه المسألة قد أذّى إلى أن تظهر 
التفسيرات والتأويلات التي ظهرت في أزمانٍ متعدّدةٍ على أمّْها عين الدين. يعتقد نصر 
عنام أبن زهك أن الدذن هو الام الو يد :المقدس) ولس الغرفة 'الديمة دات الع 
البشري» وقداسة الدين ينبغي ألا تؤدّي إلى قداسة فهم العلماء؛ لأن فهم العلماء للدين 
ختلفٌ بعضه عن بعض. كا يعتقد أن قراءة الرسول للقرآن هي فهمٌ إنساني أيضًا. 
وبعبارةٍ أخرى فان العلاقة التي حصلت بين القرآن والعقل والفهم الإنساني قد حوّلته 
إلى أن يصبح (نصًا إنسانيًا). 

ويرى أن فهم الرسول ي#َيِِةُ يجب عدم عدّه مطابقا لدلالة القرآن الذاتيّة» ومن 
يعتقد ذلك فهو مشرك؛ قد تصوّر الرسول إها ونسي بُعده الإنساني. 

من جهة أخرى يعتقد أصحاب هذه النظريّة أن حقيقة الدين واحدةٌ لا تقبل 
التشكيك ولا التناقض» ولكن ما هو موجود بين أيدينا هو فهم الدين؛ لعدم القدرة 
على الوصول إلى حقيقته. إن فهم الدين لا يخلو من الأخطاء والنواقص؛ لأنّه بشري» 
وبعبارة أخرى: حقيقة الدين مقدّسةء ولكن المعرفة الدينيّة ليست كذلك0. 


نقد وتقييم 

من الواضح أن هناك تشاببًا واتفاقا بین آراء نصر حامد أبو زيد والدكتور سروش 
والشبستري في مسألة التفكيك بين الدين والمعرفة الدينيّة» وعدم قداسة فهم العلماء 
للدين» كا أن أبو زيد يتفق مع سروش في الاعتقاد بأن الفهم البشري يتصف بالأوصاف 
الأرضيّة للبشرء إلا أنه م يكتف ببذه المسألة بل عد فهم الرسول ييه فهمًا بشريًا غير 
مطابق للواقع. 


.١97ص نصر حامد أبو زید» نقد الخطاب الدینی»‎ )١( 
. (؟) راجع: عبد الكريم سروش» شهرية كيان» "التفسير المتين للنص "» العدد ۳۸» ص"‎ 
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فالإشكال الأساس عنده -نصر حامد أبو زيد- آنه جعل فهم الرسول ا ٥‏ كسائر 
ا ديعي أن ابوزيد 1 مك م امالك تور هع عن ا 
فهو لا يعلم بأن الوحي علم خضوري» أي أن الرسول ی كانت تربطه علاقة 
با حقيقة نفسهاء لكنّ علم الآخرين حول النصّ الديني حصول» والخطأ يحصل عادة 
في العلم الحصوليء لا الحضوريء وعلم الرسول حضوري وهو عين الواقع؛ لذلك لا 
يمكن جعل فهمه غير مقدس» وشبيهًا بفهم العلماء(") 

وهناك إشكالٌ آخر E‏ الادّعاء» وهو أن قضيّة (الدين ثابت) هي نوعٌ من 
الحكم على علم الدين الذي حصل عليه البشر. فإذا كانت المعرفة الدينيّة متغبّرة ومتحولة؛ 
لأنها بشريّةٌ» وإذا قبل التخيّر هذا على أنه موجبة كليةء فلا محالة من شمول حكم التغيير 
والتحوّل للقضايا المتقدّمة") 

والخلاصة أن قبول مباني هذه المجموعة من المتنوّرين سيفتح الباب واسعًا أمام 
الشكوكيّة والسفسطة» إذ نسبيّة الفهم تستلزم ذلك ضرورةً". وعلى الرغم من أن 
أصحاب النظريّة يبرّؤون أنفسهم من ذلك» فأءّْهم في الحقيقة من جملة المروّجين ها؛ إذ 
في هذه النظرية لا يمكن الحديث عن معيارٍ وملاكِ خاص للوصول إلى المعنى 
النهائي» وإلى الحكم حول مدى قرب أو بعد الأفهام من ذاك المعنى الأساس» 
ومقدار اعتبارة. 
8-5- علماء الاسلام وقراءاتهم المتعددة للشريعة 

استند أصحاب نظريّة تعدّد القراءات المختلفة للدين لأجل إثبات مدعاهم إلى 
وجود قراءاتٍ خختلفة ومتعدّدةٍ للشريعة قدّمها العلاء المسلمون؛ وذكروا تفاسير كثيرة 
للمفسّرين وعلماء الدين من أطيافٍ عديدة كالفلاسفة» والفقهاء» والمتكلّمين والمفسّرين» 
وعذوا هذا الأمر أوضح دليل لإثبات مدعاهم: "يحكي تاريخ الشريعة عن آنا امتزجت 
)١(‏ عبد الله نصريء سر النض» ۳۰۸-۳۰۷. 


(۲) عبد الحسين خسروپناه» الكلام الجديد» ص۱۳۰ . 
(۳) راجع: مرتضى مطهري» مجموعة الآثار» ج٦‏ ص 175 ؛ جوادي الآملي» الشريعة في مرآة المعرفة» ص٠۲۷.‏ 


٠‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
واقترنت بأنواع من الإدراك» وجميع هذه الإدراكات مقبولة ومبررةٌ ما دامت منضبطةً 
وهخ فالا دراك الو انحل لبن مكنا وله ل0 

وقد رد بعض العلماء المسلمين ومن جملتهم آية الله مصباح اليزدي على ذلك بأنْ 
اختلاف الفقهاء أم رمختلفٌ عن تعدّد القراءات» فقال: "تختلف مسألة اختلاف فتاوي 
الفقهاء عن مسألة القراءات المتعدّدة للدين اختلافًا جوهريّاء ولا يمكن اعتبار اختلاف 
الفتاوى من مصاديق القراءات المتعدّدة للدي ". 


نقد وتقييم 
في نقد استدلال القاتلين بالقراءات المختلفة للشريعة يمكن ذكر المسائل الآتية: 
.١‏ إن وجود التفاسير المتنوّعة والمتعدّدة أمر مسلّم لا يمكن إنكاره. إلا أثها بشكل 
عام لا تشمل التعاليم والقضايا الدينيّة كافة؛ بل هي محدودة بالبعض منهاء وهي 
لاتشمل القضايا والتعاليم البرهانيّة والمُسلّمة التي ليس فيها أكثر من رأي 

ووجهة نظر. 

۲. إن اختلاف التفاسير هو في غير المسلمات وغير الضروريّات» بل هو بعد تخطي 

المبادئ المعتبرة والخاصضة» يتجلّى (في دائرة الظنيّات)27. 

۳. يمكن استخراج أكثر من قراءة من النصّ إذا تضمّن الشروط الآتية: 

. عدم وجود دليل قطعيٌ: بعض النصوص بقيت ناقصة» أو أئّها فقدت قرائنَ 
ن ادون هيج طرق ااا وا وال الخطّء وغير ذلك؛ 
لذلك كانت فة ومشكو كا قيها مزه ناحنة الستد و اة لأقمة الذي 
أو أن دلالتها ظنيّةٌ (غير يقينيّة)» أو احتمال صدورها في ظرف التقية إذا كان 
دليلها قويّاه وني النتيجة يصعب الحكم بالقطع بمفادها. 

.” ٠ © عبد الكريم سروشء القبض والبسط النظري في الشريعة» ص‎ )١( 


(۲) محمد تفى مصباح اليزدي» أسئلة وإجابات» ج۳٠‏ ص۳٥‏ . 


التأويليّة في الدراسات الإسلاميّة ‏ | 8٠١١‏ 
ب. المنهجيّة: يمكن قبول القراءات المتعدّدة إذا كان كل واحدٍ منها يتطابق مع 
المنهج العقلائي. فلا يمكن إسقاط الآراء على النصّ من دون ضابطة وكيفم| 
اتفق» ثمّ عد ذلك قراءةً جديدة مقبولة. 
ت. القبول ني مقام الإثبات: إذا وجدت قراءاتٌ متعددة تقوم على أساس أصول 
الحوار العقلائي» وقواعد لغة النص» فهذا لا يعني أن جنيع هذه ا معاني مقبولة 
في مقام الثبوت (الواقع)7". 
4. إِنْ اختلاف فتاوي العلماء والفقهاء يختلف عن نظريّة القراءات المتعدّدة للدين في 
أن حور القراءات المختلفة هو المفسّرء وهى نظريّة تعود إلى اهر منيو تيك الفلسفى» 
وفيها إِغفالٌ وتمهيش راد المؤلّف. 
أمّا اختلاف فتاوي الفقهاء فهو لأسباب أخرى إذا ما أخذنا بعين الاعتبار اشتراك 
وجهات النظر في المباني ومحوريّة المتن وصاحبه» ويشير الجدول الآتي إلى 
بعض منها: 
الجدول :٤‏ أسباب اختلاف فتاوى الفقهاء 
أسباب اختلاف فتاوى الفقهاء 


اختلاف وجهات النظر في المبادئ التمهيديّة كعلم الرجال؛ وعلم الدراية» وأصول 
الفقه و... 


۲ | اختلاف الروايات وتعارضها 

۳ | اختلاف وجهات النظر في وثاقة الرواة 

؛ | الاختلاف في المداليل ومفهوم الألفاظ 

ه |الاختلاف في تطبيق الكليّات على الحالات والمصاديق 
5 | الاختلاف في المناهج التفسيريّة 


۷ وجود آراء عديدة حول رواية واحدة لوجود قرائن مختلفة في فهمها 


)١(‏ محمد تقي مصباح اليزدي» تعدد القراءات» صا۸۱. 


۰۲ 
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المصادر 


.۳ 
.٤ 


القرآن الكريم. 

ازاد ارمکي» تقي» لاجوردي» هاله» (الحرمنيوتيك» إحياء أم خطاب)» فصليّة العلوم 
الاجتاعيّة» العدد ١‏ 7. خريف ۸۲١١ه.ق.‏ 

آغا بزرك الطهراني» محمّد حسين, الذريعة إلى تصانيف الشيعة» ج١2‏ بيروت» دار الأضواء 
EDE‏ 

آلستون» ويليام ب» فلسفة اللغة» ترجمة: ايرافينش وأحمد رضا جليلي» طهران» انتشارات 
السهروردي» ط١»‏ ۳۸۱١ه.‏ 

آلن» داغلاس» (علم ظاهر الدين»» ترجمة: اء الدين خرمشاهي» طهران» معهد العلوم 
والدراسات الإنسانية» ١۳۷١ه.ش.‏ 

آوث ويتء ويليام» هابرماس» مقدمة نقديّة» ترجمة: حسن جاوشيان» طهران» نشر اختران 
17 هاش. 

آية قنبري» (الهرمنيوتيك): فصليّة العلوم السياسيّة» مؤسّسة باقر العلوم للتعليم العالي» العام 
الخامس» العدد ۷١ء‏ ربيع ١10هاش.‏ 

أبو زيد» نصر حامد» نقد الخطاب الديني» القاهرة» سينا للنشرء الطبعة الثانية» ١199 ٤‏ م. 

ابن الأثير» مبارك بن محمدء النهاية في غريب الحديث والأثر» انتشارات إساعيليان» قم 
4 ھه.ش. 


أحمدء بابك» بناء وتأويل النص» طهران» نشر مركزء الطبعة العاشرة /7/8١ه.ش.‏ 


. أحمدي» بابك» هايدغر والسؤال الأساسي» طهران» نشر مرکز» ١187‏ ه.ش. 
3 أسبر يغنز» توماس» فهم النظريّات السياسية» ترجمة: فرهنك رجائي» طهران» آگاه» ۱۳۷۹ ه.ش . 


. اسكات» تشارلزء ئي» (الحياة العلمية هايدغر)» مقتبس من دائرة معارف بول إدواردز» ترجمة: 


مصطفى أميريء العدد 57» اسفند ١19‏ ه.ش. 
اسكينز» كوئنيتن» مكيافيل» ترحهة: عزت الله فولادوند» طهران» طرح نو ۲ھه.ش. 
اسميت» غريغورى بروس» نيتشه» هايدغرء العبور نحو المدنيّة» ترجمة: علي رضا سيّد أحمديان» 


آبادان» نشر برسش» ۱۳۸۰ه.ش. 
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اشتراوس» ليو» الحقوق الطبيعية والتاريخ» ترحمة: باقر پرهام» طهران» انتشارات آگاه» 


۲۳ ھ.ش. 
اشمیت» ريتشارد» بدايات علم الظواهر» ترجمة: شهرام بازوکي» فرهنگ العدد ۰۱۸ 
۵9 هھه.ش. 


أوسي» علي» منهج العأامة الطباطبائي في تفسير الميزانء ترجة: السيّد حسين مير جليليء المعاونيّة 
الثقافيّة في منظمة الإعلام» ١۷١٠ه.ش.‏ 

ام. نيوتون» (ال هرمنيوتيك)» ترجمة: يوسف اباذري» فصلية أرغنون» السنة الأولى» العدد »٤‏ 
۲۳ ھ.ش. 

الياده» ميرتشاء (الاتجاه التفسيري الإفراطي)ء فصليّة المعرفة» ترجمة: محمود تقي زاده داوري» 
الد کر 0 


8 الياده» ميرتشاء» الثقافة والدين» تحت إشراف مهاء الدين خرمشاهي» طهران» انتشارات طرح نو 


٤‏ ھه.ش. 

بابائي» علي أكبر» عزيزي كياء غلامعلي ورو حاني راد منهجيّة تفسير القرآن» قم» مركز دراسات 
الحوزة والجامعة» ط۲» شتاء ١172/6‏ ه.ش. 

بارت» رولان» نقد الحقيقة» ترحمة: شيرين دخت دقيقيان» نشر مركز» طهران /ا/ا1١‏ ه.ش. 
بارت» رولان» من الأثر إلى النص» ترجمة: مراد فرهاد پور» فصليّة أرغنون, العدد »٤‏ شتاء 
۲۳ هھ.ش. 

باز رگان» عبد العلي» مجموعة الآثار» ج۷ طهران» شر کة سهامى انتشار» ط۱» ۳۷۹١ه.ش.‏ 
باز رگان» عبد العلي» الطريق التي عبرت» طهران» شركة انتشارات» قلم» ٠١۲١‏ . 

بلزي» كاترين» عملية النقد» ترجمة: عباس خبر» طهران» نشر قصة» ۳۷۹١ه.ش.‏ 

بلايشر» جوزيف» مختارات من المرمنيوتيك المعاصرة» ترجمة: سعيد جهانگیری» آبادان» 
انتشارات برسش» ۱۳۸۰ه.ش. 

براون» استوارت وآخرون. مائة فيلسوف في القرن العشرين» ترحمة: عبد الرضا سالار مهزادي» 
طهران» ققنوس» 1747 ه.ش. 

براون» كالين» الفلسفة والإيهان المسيحي» ترجمة: ميكائيليان» الشركة العلميّة والثقافيّة للنشرء 


هران ۷6 هاش 


٤ 


2 


.۳١ 


. 


رذرة 


.٤ 


رك 


فرك 


.V 
.۸ 


كرت 


| نظريّةالمعرفة/ ج۲: المعرفة الدينيّة 
مببودي» محمد باقر» خلاصة الكافي» طهران» الشركة العلميّة والثقافيّة للنشر» *7517١1ه.ش.‏ 
ببرامي» محمد (الرؤية المقارنة لعلم التفسير والهرمنيوتيك عند شلايرماخر)ء فصليّة الدراسات 
القرانيّة العدد 74 و۳۳ ربيع وصيف ۱۳۸۱ه.ش. 

بيات» عبد الرسول وآخرونء قاموس المصطلحات» قم» مؤسسة الفكر والثقافة الدينيّةق ط۲» 
هش. 
يارسانياء حميد» العلم والفلسفة» طهران» مؤسسة انتشارات معهد الثقافة والفكر الإسلامي» 
ط٣‏ 187 ه.ش. 

بالمر» ريتشارد» علم الهرمنيوتيك» ترجمة: محمد سعيد حنائي كاشاني» انتشارات هرمس» ط٤»‏ 
۷ ھ.ش. 
پايدار» حبيب الله» استنتاجات حول فلسفة التاريخ من وجهة نظر القرآن» طهران» مكتب نشر 
الثقافة الإسلامية» دون تا. 

تبرسونء مايكل وآخرون. العقل والاعتقاد الديني» ترجمة: أحمد نراقي وإبراهيم سلطاني» 
طهران» طرح نو» ط۳» 1117/4ه.ش. 

براود فوت» وينء التجربة الدينيّة» ترجمة: عباس يزداني» قم» مؤسسة طه الثقافيّة» ١۳۷۷‏ ه.ش. 
بريمي» علي» (ال حر منيوتيك وتأثيره على فهم النصوص الدينيّة)» فصليّة الحوزة والجامعة» العدد 
۹ صيف 1187اه.ش. 

بورسيناء زهراء» تأثير ا معصية على المعرفة بالرجوع إلى آراء القديس آغوستين» قم» معهد العلوم 
والثقافة الإسلاميّةه ط١.,‏ شتاء ١۳۸١ه.ش.‏ 


. تورانء امدادء تاريخيّة الفهم في هر منيوتيك غادامر» بحث في الحقيقة وا منهج» طهران» انتشارات 


بصيرت» ط۰۱ ۱۳۸۹هھ.ش. 


. جوادي الآملٍ» عبد الله» الشريعة في مرآة المعرفة» طهر ان» مركز نشر رجاء الثقافي» ط۰۱ ١17/7‏ ه.ش. 
. جوادي الآملي» عبد الله» التفسير الموضوعي للقرآن» قم» اسراء» /11١ه.ش.‏ 

. جهانبكلوء رامين» الموج الرابع» ترجمة: منصور کودرزي» نشر ني» ط٤» ١77“‏ ه.ش. 

5 حسن يورء قاسم» اهرمنيوتيك المقارنة» مكتب نشر الثقافة الإسلامية» ط اء ١٤۳۸١ه.ش.‏ 

. حسني» ميد رضاء (هرمنيوتيك العلوم الإنسانية مدخل إلى هر منيوتيك ويلهلم دلتاي)» فصلية 


المعارف الإسلامية» العدد »١‏ شتاء ۸۳١١ه.ش.‏ 
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حسني» حميد رضاء (التعين المعنائي للنص من وجهة نظر الهرمنيوتيك وعلم الأصول)» فصليّة 
البحث والحوزة» العدد ۲۷ و38» خريف وشتاء 16اها.ش. 
حسين زاده» عمد (مبان نظرية تعدد القراءات)» فصلية قبسات» العام السابع» العدد 277 ربيع 


۱ هھه.ش. 
حسين زاده» حمل (الشكاكية والنسبية)» فصلية المعرفة الفلسفية» العدد ه26 خريف 
۲۳ هھه.ش. 


حسين زاده» حمد» بحث في أعماق علم المعرفة» مصادر المعرفة» مؤسسة تنظيم ونشر آثار الإمام 
الخمينى (رضوان الله عليه)» فروردين 1١17/5‏ ه.ش. 


. حسين شاهرورديء السيّد مرتضىء بلوان» مريم» (تأمّلات في آراء هايدغر وغادامر)» فصليّة 


حكيمى» عمد رضاء الحياة» ترحمة: أحمد آرا» طهران» مكتب نشر الثقافة الإسلامية» ج١2‏ 


۰ هھه.ش. 
حق پناه» رضاء (دور المعارف القبليّة في فهم القرآن)» مجلة فكر الحوزة» العدد ١٠ء‏ ربيع 
ها.اش. 


حيدريء أحمد علي (غادامر - فيلسوف الحوار)» فصلية رسالة الثقافة» العام الثاني عشرء الدورة 
الثالثةء العدد 4 5» خريف ۳۸۲١ه.ش.‏ 

الخزائلي» محمد أحكام القرآن» طهران» مؤسسة جاويدان للطباعة والنشر» ج١2‏ طه» 
۱هھه.ش. 

خسروپناه» عبد الحسین» الكلام الجديد» قم» مركز الحوزة للدراسات» ١77/4‏ ه.ش. 
الخميني» روح الله» شرح حديث جنود القعل والجهل» طهران» مؤسسة تنظيم ونشر آثار الإمام 
الخميني (رضوان الله عليه)» /ا/11١1ه.ش.‏ 

الخميني» روح الله آداب الصلاة» مؤسسة تنظيم ونشر آثار الإمام الخميني (رضوان الله عليه)» 
طهران» ط ”ا 1717/7 ه.دش. 

دلتاى» ويلهلم» من هو زرتشت نيتشه؟ ومقالات أخرىء انتخاب وترجمة: محمد سعيد حنائي 
كاشاني» طهران» انتشارات هرمس» ۱۳۷۸ه.ش. 

دلتاى» ويلهلم» مدخل إلى العلوم الإنسانية» ترجمة: منوجهر صانعي دره بيدى» طهران» 
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ققنوس» ۱۳۸۸ ه.ش. 


. ديويدف» آدام» (غادامر» إمكان التفسير)ء مجلة معرفة الجمال» ترجمة: آزتيا افراشي» العدد ۷» 


1ها.ش. 


. ربان» محمد حسن» أفات الحديث» مشهد. مرطز الدراسات الإسلاميّة» ط 1١‏ 18/8١ه.ش.‏ 
٠‏ رباني كلبايكانى» علي» (ا هر منيوتيك الفلسفي في فكر غادامر)» فصلية قبسات» العدد ۲۳ء ربيع 


هش. 

رشاد» علي أكبر» (الاجتهاد وقبول الدين القراءة)» فصلية قبسات» معهد الثقافة والفكر 
الإسلاميء العام الثالث عشرء العدد »٤٩‏ خريف ١1117‏ ه.ش. 

رستكار» مرتضىء (إطلالة على ال هرمنيوتيك ونتائجها)» فصلية معرفت» العدد 2.57 اسفند 
هش. 

رضائي أصفهاني» محمد علي» مدخل إلى التفسير العلمي للقرآن» طهران» ط۳» ۳۸۸١ه.ش.‏ 
رعايت جهرمي» محمد (دراسة مقارنة لقراءة ويتغنشتاين وغادامر حول تاريخيّة الفهم)» مجلة 
شناخت الفلسفيّة» خريف وشتاء ١٠74١ه.ش.‏ 

رهبري» مهديء (الهرمنيوتيك الفلسفي عند هانس غادامر والتعددية السياسيّة)» فصلية كلية 
الحقوق والعلوم السياسيّة (جامعة طهران)» العدد 19. خريف ٤۳۸١ه.ش.‏ 

ريخته گران» محمد رضاء المنطق ومبحث علم الحرمنيوتيك» طهران نشر كنكرهء طاء 
هاش. 

ريخته كران» محمد رضاء (غادامر وهابرماس)» فصلية أرغنون. العام الثاني» العدد ۷ و 28 


خزيفه وكناء دمن 


3 ريكورء پول» (رسالة الهرمنيوتيك)» أدرجت ضمن حلقة نقدية» ديفيد كوزنزهوي» طهران» 


انتشارات كيل» ۱۳۷۱ ه.ش. 
سايكس» أستونء فردريك شلايرماخر» ترجمة: منوجهر صانعي دره بيدي» طهران» انتشارات 
کروس» ط ۱۳۷٣۰۱‏ ه.ش. 

السبحاني» جعفر» الهرمنيوتيك» قم» مؤسسة الإمام الصادق (ع)» ط۲» 1105 ه.ش. 
سجويك» بيتر» من ديكارت إلى دريداء إطلالة على الفلسفة الأوروبيّة» ترجمة: محمد رضا آخوند 


زاده» طهران» نشر ني» طا ٠۰‏ هھه.ش. 
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سحابي» يد الله» خلق الإنسان» طهران» ط۱۳ 1170ه.ش. 
سروش» عبد الكريم» (التفسير المتين للنص»)» شهرية کیان» العدد ۰۳۸ 117/1 ه.ش. 
سروش» عبد الكريم» القبض والبسط النظري في الشريعة» الصراط» طهران» ط3» اسفند 
۲هھه.ش. 
سروشء عبد الكريم» (الحقانية» العقلانيّة» الهداية» حوار حول التعددية الدينية)» شهرية كيان» 
العدد ٠‏ 5» من واسفند ١١1/5‏ ه.ش. 
سروش» عبد الكريم» الصرط المستقيمة» مؤسسة الصراط الثقافيّة» طهران, ط 7 ١70//‏ ه.ش. 
سروش» عبد الكريم» (الدين الأقلي والأكثري)» شهرية كيان» العدد »5١‏ فروردين 
وارديبهشت ۱۳۷۷ه.ش. 
سعادت» عوض علي» (الهرمنيوتيك)» فصلية جامعة فرداء العدد »٤‏ شتاء 5/١١ه.ش.‏ 
سعيدي روشن» محمد باقر» تحليل لغة القرآن ومنهجيّة فهمه» قم» مركز دراسات الحوزة 
والجامعة» ط۳ ربيع ۱۳۸۷ه.ش. 
سلدن» رامان وويدرسون. بيتر» دليل نظرية الأدب المعاصر» ترجمة: عباس مخبر» ۳۷۷١ه.‏ ش. 
سلمان پور» محمد جواد» (العلاقة بين مباني فهم نصوص الفقه الوحياني وعلم المعاننٍ 
واهرمنيوتيك)» فصلية الفكر الديني» العدد ٠٩‏ ربيع 1187 ه.ش. 
سي سولومونء روبرت» الفلسفة الأوروبيّة» ترجمة: محمد سعيد حنائي كاشاني» طهران» 


قصيده؛ ۱۳۷۹ه.ش. 


. شاکر» محمد کاظم» أساليب تأويل القرآن» قم» نشر مؤسسة بوستان کتاب» ط 275 1180١‏ ه.ش. 
: شجاعى جشوقانی» مالك» (ال هرمنيوتيك» المنظومة الفكرية الشاملة) كتاب ما فلسفة» العدد 


٤ ۰‏ دي ۹ هھ.ش. 


. شعيري» تاج الدين» جامع الأخبار» انتشارات رضي» قم» ج ۱ء ط١‏ 5٠5١ه.ق.‏ 
5 شيرواني» علي» ترجمة وشرح نهاية الحكمة» مؤسسة بوستان كتاب» طلا 11اها.ش. 


8 شيهان» توماس» (مارتين هايدغر)» كتاب ما فلسفة» تر >مة: حسين رستمى» العدد ٩٣‏ تير 


۰ ^هھه.ش. 


5 صانعى دره بيدي» منوچهر» مبان الفكر الفلسفى (الفلسفة العامة)» طهران» مؤسسة انتشارات 


أمير كبير» ط 27 1185 ه.ش. 
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الصدرء السيد موسى» (أسئلة وأبحاث قرآنيّة حول مبادئ فهم القرآن)» فصلية الدراسات 
القرانيّة» العدد ١١‏ و ۱۲» خريف وشتاء 1/57١ه.ش.‏ 
ضميران» محمد (نقد ال هومنيوتيك وبن فكنانه)» كتاب الأدب والفلسفة» العدد 17. آذر 
هش. 
طاهري» السيد صدر الدين» (دراسة نقديّة ومقارنة بين أصول الفقه الإسلامي والنظريّة 
ا هرمنيوتيكيّة)» فصلية قبسات» العدد ۱۷» خريف ١171/94‏ ه.ءش. 
الطباطبائي» محمد حسينء الميزان» بيروت» مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» ط"ء 11297 ه.ش. 
الطباطبائي» محمد حسينء بداية الحكمة» مؤسسة النشر الإسلامي» 5 557 ١ه.ق.‏ 
الطباطبائي» محمد حسين» أصول الفلسفة والمذهب الواقعي» طهرانء انتشارات صدراء 2١0‏ 
ج37 ۱۳۹۲ھ ش. 

الطباطبائي» محمد حسين» أصول الفلسفة والمذهب الواقعي» المقدمة والحواشي» مرتضى 
مطهري» مكتب النشر الإسلامي» ج١2‏ دون تا. 

الطباطبائي» محمد حسين» القرآن في الإسلام» باهتام السيد هادي خسروشاهي» قم» مؤسسة 
بوستان کتاب» ط۱» 11785 ه.ش. 

الطباطبائي» محمد كاظم» منطق فهم الحديث» قم» مؤسسة الإمام الخميني التعليميّة والبحثيّة» 
۰ ههھ.ش. 


الطريحي. فخر الدين» مجمع البحرين» ج٥٠‏ انتشارات مرتضوي» 1ه ش. 


1 عارثي» عباس» مطابقة الصور الذهنية للخارج؛ بحث حول واقعية علم المعرفة وفيمتهاء 


طهران» مؤسسة الثقافة والفكر الإسلامي للنشرء ط۰۱ /78١ه.ش.‏ 

عرب صالحي» محمد الفهم في فخ التاريخانيّة» طهران» انتشارات معهد الثقافة والفكر 
الإسلامي» ط۰۱ ۱۳۸۹ه.ش. 

عين القضاة الهمداني» مجموعة رسائل عين القضاة» باهتمام علي نقي منزوي» عفيف عسيران» 
إشراف وإصلاح خدیوجم» ج١21‏ ط۲» 1157 ه.ش. 

الفيض الكاشاني» الملا محسن. المحجّة البيضاء» قم» جامعة المدرسين» دون تا. 

قائمي نياء علي رضاء (كشف الأسرار عن رسالة النص» هرمنيوتيك بولتان ودائرة كشف 
الأسرار عن تفسير النصوص الدينيّة)» فصلية قبسات» العدد ۰۱۷ خريف 1١11/4‏ ه.ءش. 
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قائمي نياء علي رضاء (الذاتي والعرضي في النص» بحث هرمنيوتيكي حول اختلاف القراءات)» 
فصلية قبسات» العام الخامس» العدد »١/‏ شتاء 4اهاش. 


1 قائمي نياء علي رضاء (علم معرفة النص)» فصلية قبسات» العدد »١5‏ صيف ۱۳۷۸ه.ش. 
. قدردان قراملكى» محمد حسن» (الإسلام وكثرة القراءات)» فصلية قبسات» العام الخامس» 


العدد »١/‏ شتاء 1117/4 ه.س. 

كايلستون» فردريك تشارلز» تاريخ الفلسفة (من ولف إلى كانط)» ترجمة: إسماعيل سعادت 
ومنوجهر بزركمهرء انتشارات سروشء ج٦۰‏ ط؛» طهران ١1757‏ ه.ش. 

كاكل|نس» جوزيف. مارتين هايدغر» مدخل إلى فلسفته» ترجمة: موسى ديباج» طهر ان» مؤسسة 
انتشارات حکمت» ۱۳۸۰ه.ش. 

الكليني» محمد بن يعقوب» أصول الكافي» ترجمة: مصطفوي» طهران. النشر الإسلاميّةء طا 
دون تا. 

كانط إيمانويل» معيار العقل الخالص» ترجمة: د. مير شمس الدين أديب سلطاني» طهران» 
انتشارات أمير كبير» ١1557‏ ه.ش. 

كورنر» اشتفان» فلسفة كانط» ترجمة: عزت الله فولادوند» انتشارات الخوارزمي» ط۲» 


۰ هھه.ش. 


: کوزنزهوي» ديفيد» حلقة نقدية» ترحمة: مراد فرهاديور» طهران» انتشارات كيل» طا» 


۱هھ.ش. 


5 غادامر» هانس» بداية الفلسفة» ترحهة: عزت الله فولادوند» انتشارات هرمس» ط۳ 


۷ ههھ.ش. 

لاريجاني» صادق» المعرفة الدينية» مركز كتاب للترجمة والنشر» طا ه.ش. 

لاريجان» محمد جواد. فصلية الإليّات والحقوق» (ال هرمنيوتيك» الدين والتحديات))» العدد"» 
جتهد الشبستري» محمد هر منيوتيك الكتاب والسنة» طهران» انتشارات طرح نو ط٦‏ 
٤ھه.ش.‏ 

مجتهد الشبستري» محمد نقد القراءة الرسميّة للدين» طهران» طرح نور» ط۰۱ ۳۷۹١ه.ش.‏ 
مجتهد الشبستري» محمد. صحيفة همشهري» ۱۷ آبان 06ها.ش. 
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مجتهد الشبستري» محمدء صحيفة نوروزء (الهرمنيوتيك الفلسفي ونقد قراءات الدين)» ۸ آذر 
٣‏ ههھه.ش. 
اللجلسي» محمد باقر» بحار الآنوار» ط۲» بيروت» دار إحياء التراث العربي» 5٠7‏ ١ه.ق.‏ 
محمد قاسمي» حيد» الإسرائيليّات وتأثيرها على قصص الأنبياء في تفاسير القرآن» طهرانء 
سروش» ط۱» ۱۳۸۰ه.ق. 
مرداني نوكنده» محمد حسين» شهرية كيهان الثقافيّة» (إطلالة على أفكار مارتين وهايدغر)» العدد 
٥۵‏ ارديبهشت ۱۳۸۰ه.ش. 
مسعودي» جهانگير» الهرمنيوتيك والفكر الديني الحديثء الناشر معهد العلوم والثقافة 
الإسلامية» ط ۱ء شتاء .١785‏ 
مسعودي» عبد المادي» منهج فهم الحديث» طهران» انتشارات سمت» ط٥»‏ صيف 
8هاش. 
مشكيني» علي» اصطلاحات الأصول ومعظم أبحاثهاء قم» نشر الهادي» 17/5١ه.ش.‏ 
مصباح اليزدي» محمد تقي» تعدد القراءات» قم نشر مؤسسة الإمام الخميني (رضوان الله عليه) 
التعليميّة والبحثيّة. ط۲» 17857١ه.ش.‏ 
مصباح اليزدي» محمد تقي» تعليم الفلسفة» نشر مؤسسة الإمام الخميني (رض) التعليمية 
والبحثيّة طك. 1787ه.ش. 
مصباح اليزدي» محمد تقي» شرح نباية الحكمة (مشكاة)ء قم» نشر مؤسسة الإمام الخميني 
(رض) التعليميّة والبحثيّة» طذ١»‏ خريف ١17/17‏ ه.ءش. 
مصباح اليزدي» محمد تقي» النظرية السياسية في الإسلام (مشكاة)» ج۲ نشر مؤسسة الإمام 
الخميني التعليميّة والبحثيّة» طذ١.‏ خريف 11785١ه.ش.‏ 
مصباح اليزدي» محمد تقي» معارف القرآن »)۳-١(‏ معرفة الله» معرفة الكون» معرفة الإنسان 
(مشكاة)» نشر مؤسسة الإمام الخميني التعليميّة والبحثيّة» ط۱» صيف ١7/85‏ ه.ش. 
مصباح اليزدي» محمد تقي» أبحاث وتحديات» تحقيق وتدوين: محمد مهدي نادري» قم» نشر 
مؤسسة الإمام الخميني التعليميّة والبحثيّة ط۲» شتاء ۳۷۹١ه.ش.‏ 
مصباح اليزدي» محمد تقي» أسئلة وإجابات» قم» نشر مؤسسة الإمام الخميني (رض) التعليميّة 
والبحثيّة ط۰۱ ۱۳۷۸ه.ش. 
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. مطهري» مرتضىء نقد الماركسيّة انتشارات صدراء ط٤»‏ مهر 1١7/٠١‏ ه.ش. 

. مطهري» مرتضىء مقالات فلسفيّة» انتشارات صدراء ط٤٠ ١7175‏ ه.ش. 

. مطهري» مرتضى. مجموعة الآثار» ج۲» انتشارات صدراء ط 217 1180 ه.ش. 

. مطهريء مرتضى» مجموعة الآثار» ج5» انتشارات صدراء ط٥»‏ 11178 ه.ش. 

. مطهري» مرتضىء مجموعة الآثار» ج٦‏ » انتشارات صدراء ط 7١‏ دي 177/8 ه.دش. 


مطهري» مرتضى » الإمام على 5 قوتية الجاذية والدافعة» انتشارات صدراء ط٤١‏ خريف 
٤‏ ھه.ش. 


ف مطهري» مرتضى» مدخل إلى العلوم الإسلامية» انتشارات صدراء ط ١ ٠‏ خريف ۲ھه.ش. 


مطهري» مرتضى» أصول الفلسفة والمذهب الواقعي» انتشارات صدراء ط۳» 11177 ه.ش. 
المظفر» محمد رضاء أصول الفقه» النجف. دار العمان» ١795‏ ه.ق. 


. معلمي» حسن» علم المعرفة» قمء المركز العالمي للعلوم الإسلاميّة» 1 “1181 ه.ش. 


معماريء داود» مباني ومناهج نقد نص الحديث عند العلماء الشيعة» قم» نشر مؤسسة بوستان 
کتاب» ط۰۲ 11857١اه.ش.‏ 

معموري» علي» (تأمّلات في النسبة بين الهرمنيوتيك والتفسير)» مجلة كلستان قرآن» العدد ۱۳۹» 
دي ١۸۱٩۱ه.ش.‏ 

مك كواريء جان» مارتين هايدغر» ترجمة: محمد سعيد حنائي كاشاني» نشر کروس» ط١ء‏ 
7 ها.ش. 

مك كواري» جانء الفلسفة الوجودية» ترجمة: محمد سعيد حنائي كاشاني» طهران» هرمس» 
۷ه.ش. 

ملكي أصفهاني» مجتبى» قاموس إصطلاحات الأصول» قم» مركز المصطفى الدولي للترجمة 
والنشر» ط۰۱ ۱۳۹۰ه.ش. 


. منديتاء إدواردوء (اللغة» مركز الاهتمام الفلسفي)» كتاب ماه أدبيات وفلسفة» ترجمة: محمد 


استوار» العدد ٤‏ من» ۱ هھه.ش. 
موحد» ضياع واضح ومبرهن إا رسالة 5 تدوين المقال» طهران» نيلوفر» طا صيف 
۷ ههھ.ش. 
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مهريناء حسن» غادامر وفلاسفة اليونان الأوائل» قم» نشر نصائح» ط۰۱ ۳۸۸١ه.ش.‏ 


٠‏ نساجي زواره» إساعيل» (آفات الفهم الصحيح لآيات القرآن)» دروس من مدرسة الإسلام» 


العدد ۱. دي 06 ها.ش. 


نامور» أكرم» (المرمنيوتيك الفلسفي وقبول الدين القراءات)» فصلية الإهِيّات والحقوق» العدد 
۰٤‏ صيف 187١اه.ش.‏ 


.ش.ه١1"4/ نرياني» محسن. (آثار هایدغر)» كتاب ماه فلسفه» العدد 57» اسفند‎ ٠ 
نصريء عبد الله» سرّ النص» (الهرمنيوتيك» قراءة النص ومنطق فهم الدين)» نشر مركز آفتاب‎ ٠ 


نصري» عبد الله» (عناصر الفهم في فكر غادامر)» مجلة رسالة الحكمة» العدد؛» خريف وشتاء 


۲۳ هھه.ش. 


نصيري» على» منهجية نقد الحدیث» قم» نشر وحي وخرد» ط۰۱ ربيع ۱۳۹۰ ه.ش. 
7 نيتشه» فردریك» فوكو. ميشيا واكوء أومبرتوء ال هرمنيوتيك الحديث» ترجمة: بابك اهمدي» 
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177. Gadamer, Hams-George, Truth and Method, continuum New 


York, 1994.‏ 
مصادر إلكترونيّة 
€ قر (كنجينة رؤايات تور)» ق مركز الذراسات الكمييوئريّة للعلوم الإسلامتة قي 
النسخة .١‏ 


القراءات الجديدة 
للمصادر الذينيّة فى مدار النقد) 


() مصدر البحث: التأويل والهرمنوطيقاء دراسات في آليّات 
القراءة والتفسيرء مجموعة من المؤلّفين» مركز الحضارة لتنمية 
الفكر الإسلامي» بيروت» 270١١‏ صفحة .7١7‏ 

هذه المقالة: في الأصل محاضرة ألقاها الشيخ صادق لاريجاني 
في ملتقئ «الإسلام والحداثة»» الذي انعقد في > وه/1170/17اش/ 
الموافق 19917م: في مدينة إسطنبول التركيّة. 

تعريب: حيدر حب الله. 


(#) أستاذ البحث الخارج في الحوزة العلمية/ قم المقدسة. 


الملخص 

موضوع هذه المقالة هو: «نقد التفاسير الحديثة» أو القراءات الجديدة للمصادر 
ال وهر خو ان یت ع الاقعاة ]ل عد فة ذلك اليو استفهاما حول 
فا كاف الغاس الجديدة للات وال للد اعدف الامو ليش كذلك؛ 
فهذه المقالة لا تهدف إل أمر من هذا القبيل» فما نهدف إليه هنا إِنَّا هو نقد النسبيّة المطلقة 
في فهم النص الذّيني» فنحن نلاحظ اليوم كتابات عديدة لمجموعة من الكُنَّابٍ في العالم 
الإسلاى :تنص تيمها ق الاتجاء السبى هذا وبال رغم من أن العبارزات المستخدمة 
امانا داك معان غدلفة لذ أن الأمور فى" الهاي تت فى حر واج :وهو الروت 
والدعاية لنوع من النزعة التشكيكيّة والنسبّة في فهم النصوص الدينية. 

أمّا كبار المحققين المسلمين فيعارضون النسبيّة المطلقة في فهم النصّ الدّيني في الوقت 
نفسه الذي يذهبون فيه إل الأخذ بمبدأ الاجتهاد وحيويّته المتواصلة. وني الحقيقة لن 
يكرت لجرل الفهم معن معقول:ما ل تكن لدينا جموغة من" الاستخاجات الت 'تعدها 
ثابتةء فهؤلاء يؤمنون بثبات بعض المفاهيم علل الصعيد الذّينيء وهي تلك الاستنتاجات 
المرتكزة على النصوص القطعيّة للكتاب والستةء أو المفاهيم التي تُشكّل الضروريّات 
الدّينيّة. والتحوّل والاجتهاد في فهم الدّين يمكن الاعتراف بها وفق هذه النتائج الثابتة 
ومن دون امتلاك هذه النتائج لن يكون بأيدينا أي معيار لتقييم الفهم والاستنتاجات. 

ووفقاً لذلك» عندما تكد -في هذه المقالة- علل بطلان النسبيّة المطلقة فإنَّنا لا دف 
إل القول بثبات كاقّة الأفهام والاستنتاجات» وإنَّا نعي أمراً أكثر معقوليّة وتواضعاً 
وهو تحقيق الاجتهاد المتواصل في بعض المقاطع من الكتاب والسَّنة ووجود مقدار من 
الثبات في بعضها الآخر. 


الكلمات المفتاحية: القراءة. التحديد. الشك» النسبية المطلقة. الثابت» المتحول. 


(1) Teh Reading of Islamic Sources — Criticism, From aModemist Viewpoint. 


۸ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
النسبيّة أو المذهب النسبي 

قبل الشروع في نقد المذهب النسبي» في قراءة النصّ الدّينيء لا بد لنا من تقديم 
تصوّر أوضح له حتَى تنجلي أمامنا القضيّة التي يتمحور حوها الخلاف» ومن نَم 
النظرية التي نقوم بنقدها. 

إن المطّلعين على المجريات الفكريّة والفلسفيّة في الغرب يعلمون جيّداً المجالات 
المتنوّعة التي طْرِحَت فيها النزعة النسبيّة» فهناك توجُهات نسبيّة متشدّدة ومتطرّفة في 
مجال عالم المعرفة» سيّما فلسفة العلم وكذلك فلسفة اللغة" مورداً للتوجّهات. 
وقد كانت هذه التوجُهات مورداً للنقد علل الدوام من طرف المعارضين والمخالفين 
هذه النزعة. 


فعلل سبيل المثال - بالإضافة إل المذهب النسبى الموروث عن اليونانيّين - كانت 
آراء توماس کوهن“ وبول فايرابند في فلسفة العلم7") وغادامير" في اله منيو طيقا ^ 


(1) Epistemology. 

(2) Philosoply of Science. 

(3) Philosoply of Language. 

(4) T.Kuhn. 

(5) Paul Feyerabend. 

(5) توصل توماس كوهن من خلال طرح الأر (085301810) في فلسفة العلم إِلْ عدم إمكان قياس النظريّات 

بعضها عل بعض (1160111111611511121117)» وهوما دافع عنه أيضاً فايرابند» ومن بين الكثير دا من الكُتّب 
والرسائل في هذا المجال يمكن الرجوع إل المصادر الآتية: 

Thomas Kuhn ‘The Structure of. (Chicago, 1962). CScientific Revolution 2 A 

Musgrave (ed), Criticsim and The growth of 1970). E Knowledge, (CAMBRIDGE 

University Press 285, 1789 P 223 (Verso, 1978). Method, PP.142. 


(7) H.G. Gadamer 

(۸) لقد توصل غادامير بطرحه تاريخيّ الفكر البشري وتقدّمه بالفرضيّات القبليّة وتوقعات القارئ» ومن كَمَّ تبدّل 

هذه المصادرات والتوقعات علل مر التاريخ» وتوصّل إل القول بنوع من النسبيّة المطلقة الكاملة في الفهم البشري» 
تلك النسبيّة التى أقرّ مها هو نفسه. 
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ل موسي سارو رسيا 
نسبيّة جذور ذات نوعاً من النسبيّة أيضاً”) وذلك بالرغم من أن هذه النسبيّة ليست 
صحيحة في حدود اعتقادي» ففي نظريّة أشكال ال حياة(" التي يطرحها يقر بثبوت 


)١(‏ توصّل كواين بطرحه النظريّة القائلة أن النظريّات تُعطي الألفاظ معانيها الموجودة في داخلهاء وهذه النظريّات 
لا يمكن اختبارها بمفردها بل لا بدّ من اختبار العلم كلّه دفعة واحدة. .. توصل لنوع من الكيّة (11081150) 
التي تعر عن أساس لنسبيّةالمعنئ من الدرجة الأول وهذه النسبيّة تعد واحدة من أهم مس أطروحة عدم 
قياسيّة النظريّات .)incommensurabi ity)‏ وبالرغم من 3 البحث كان يدور في البداية حول ألفاظ النظريّة 
j (Theoric term)‏ أنه وعلل إثر التحقيقات اللاحقة على يد بوبر وفايرابند والآخرين» تم منع التمييز بين 
ألفاظ النظريّة وألفاظ غيرها من حيث اتصاها بالنظريّة ومن هنا قالوا: إنَّ مقولة المذهب الكل إذا صكّت في 
مورد ألفاظ النظريّة فإئَّا سوف تصدق في كاقّة الموارد. ٤‏ 

)2( 
(3) Indeterminance. 


(4) Wittgensteins Fideism. 


(0) يقول فيتغشتاين وفقاً لبعض العبارات الواردة في الكتاب التحقيقي الفلسفي (10565]1820102 (Philosophical‏ 
إنَّ معنئ الكلام عند المتكلّم وكذلك عند السامع تابع لنمط حیاتی) (©111 ۴ 13:022)» ومن هنا من الممكن 
أن يكون كلام مؤمن بالله تعالل وكلام ملحد به» ينفي أحدهما وجوده فيها يُثبته الآخر. كلامين غير متناقضين» 
وهذه النظريّة المعروفة بالنظريّة الإيانيّة إذا جرئ أخذها بصورتها العامّة فإئََّا تتتج نسبيّة من الدرجة الأولى, إلا 
أنَّ الإنصاف أن فيتخنشتاين يعترف في النهاية بان بعض الحقائق والمعاني متّحدة في كاقّة أشكال الحياة. وبعبارة 
اجر ها راف ف ا وق قطي قث تبحر امن ا مو ده ر فيها كانه ال وى ا المعو من 
الحياة الوحدانيّة ترد القضايا وا معاني عن شكل واحد كا تُفَهُم بشكل واحد. لأجل التعمّق في هذا البحث يمكن 
الرجوع إلى النماذج الآتية: 
Blackwell) 19, 23, 174, 226, 241.1. Wittgenstein «Philosophical‏ ,1976( - 1 


Investigation PP. 

2 - (1982, Routledge) 63 - 140., Nielson, An K. Ineroduction to Philosophy of 

Religion, PPConway ‘Wittgenstein on Foundations, 1989. U. G. (Humanities) Press. 
والكتاب الأخير مخصّص بأكمله لدراسة نظريّة أنماط الحياة وأشكاها.‎ 

(6) Forms of Life. 
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عضن المعا رافق كانه اقل ا ارال وه ت ل جال اا 2 

نريد هنا ومن دون أن نلاحق فرعاً فكريًا لفيلسوف معن أن نعرض بصورة 
ختصرة ثلاث أطروحات فقط من بين الأطروحات المتعدّدة التي مُستفاد من مطاوي 
كلمات النسبيين الذينين» ومن نَم ُشير إلى نقدها . والجدير بالذكر هنا أله من الواضح 
أن القالة التي تبني على الاختصار التامٌ لا تستطيع أن تفي لا بتلك الأطروحات ولا 
بالانتقادات التي تتوجّه إل جزئيّاتها وتفاصيلها. 


الأطروحات المختلفة للنسبيّة 


الأطروحة الأولى: 

إن أنواع الفهم البشري جميعها ومن ضمنها الفهم البشري للكتاب والسُنّهَ في حالة 
تحول» ومن نّم فليس لنا أيّ فهم ثابت عل الإطلاقء ما يعني نتيجة عدم وجود معلومات 
قطغية الصدق بين أيديناء أي نه ليس َة قهم غير قابل للنقد!'). هذه الأطروحة النسيية 
نفسها قابلة لتقد كا أّهَا من الناحية المنطقيّة دمر نفسها وتنقض ذاتها. 

أمّا النقدء فيتمثّل في قضايا من قبيل (استحالة اجتماع النقيضين)» و(۲+۲=٤)»‏ 
وكذلك القياسات المنطقيّة وأمئال ذلك» إذ لا يُعقّل التحوّل في فهم هذه القضاياء 
بمعنى أله ليس تَّمّة شخص يدعي إمكانيّة اجتماع النقيضين في ظرف واحدء وبعبارة 
ار ف اة يعدم ر رة اجام ان ارا الا دد 
صحَّة المعادلة: «20-1+5) مثلاء وهكذا الأقيسة المنطقية إلخ... 


(1) لقد تكرّر هذا الادّعاء بصور وأشكال مختلفة وإنْ بمضمون واحد في كلمات المثقفين المسلمين والعلمانيّن. 
انظر: 
أ - محمّد أركون» من الاجتهاد إل نقد العقل الإسلامي. 
ب - محمد أركون» العلمنة والدين. 
ج - نصر حامد أبو زيد» نقد الخطاب الدّيني. 
د - نصر حامد أبو زيد» النص السلطة الحقيقة. 
ھ ار » قبض وبسط تئوريك شریعت» ص ۱۲۸۰۸۵ . 
و دعاذ ل اف الاين E LA NE‏ 
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وبالإضافة إل المشكلة السابقة تنقض هذه النظريّة نفسها أيضاًء أي إِنَّ شموها 
لنفسها يستدعي عدم شموليّها أيضاً فإذا كانت كافة الأفهام البشريّة في حالة من 
التحؤل والتبدل» فإ هذا الفهم نفسه هو في حالة تحول وتبدّل أيضاً ذ فقن لمك أن 
لاتصدق هذه القضيّة في ظرف ما أو في عالم ماء ومن نَّمّ لن تكون كافّة الأفهام في حال 
من التحول والتغير: 

وقد اجات عضن الان غ هلف الأشكالتة اله قال 

أوّلاً: ا :كل الأفهام ني حال التحول) إن هي مقولة من الدرجة الثانية؛ 

عر انار ةإلل قضايا الدرجة الأوللء ولذلك فليس َة أي تال فاسدٍ من تعميم 
امک لقضايا الدرجة الأرل. 

ثانياً: ليس تحوّل الفهم ذا صيغة إثباتيّة إبطاليّة دائ)ًء بل إِنَّ ذلك يشمل ظاهرة 
الروك ار E O‏ بار قي 
اا ذاك الفهم السابق نفس قد أصبح أكثر عمتا 

a N SS AC Ey 
وجوه بل إن في الواقع يُعَدُنوعاً من الفرار من المشكلة نفسهاء إذ إنَّ جرد القيام‎ 
بتقسيم القضايا ل قضايا الدرجة الأول وقضايا الدرجة الثانية لا يرفع المناط في‎ 
الك ف ا راد ا فال كاذا كانت فقبايا الدرحة‎ 
في أمان من هذا القانون؟ وجرد‎ ' E E الور ا سال‎ 
كون القضيّة ناظرة إل قضايا أخرئ لا يُسوّغ هذا التفكيك.‎ 

إن عَليدا أن سال هل أن التسكيك الذي آثارة اليتون ق ماطة وخر 
شامل لمثل هذه القضايا أو لا؟ في تصرّري الأمر كذلك بالتأكيد, ذلك أن القول بتحؤّل 
المعارف - وفق تصريحات الكثير من القائلين به - ناشئ عن المحدودية البشريّة» ففهم 
(۱) عبد الكريم سروش» قبض وبسط تئوريك شريعت» ص 03*٠٠‏ 807. 


(2) First Order 
(3) Second Order 


۲١‏ | نظريِّةالمعرفة / ج؟:المعرفةالدينيّة 
الإنسان يتشكّل تبعاً لمحدوديّته البشريّة» ومن ّم فلا مف من أن تسري تلك المحدوديّة 
إلى معارفه. 

ومن هنا فإذا كان هذا هو استدلال النسبيّنء فإنَّ هذه الإشكاليّة تسري إلى معارف 
ار مو اللنان ف رفا چ ار رک لاخر ةلا وليل عليه 

أمّا الجواب الثاني المتعلّق بمسألة التعميق. فإلّه يحتاج إلى إثبات مقولة جديدة تُسمّى 
(التعميق) فهل تَمّة شيء اسمه التعميق غير التكامل الكمِّي المتبلور عل شكل الإثبات 
والإبطال؟ إِنَّي غير قادر على القبول بشىء من هذا القبيل» فالكثير من الأمور التي 
أطلقوا عليها اسم : تعميق الفهم» والفهم المعمّق؛ إا تؤول إل الع قف ايده 
غتلفة عن القع الأرل فلا فد يال ااا ا 
الى وو قبل القن القع EE O‏ 
آ لكن في تصورنا لا تعمّق لنظريّة الاعتبار» ولكنّها تفسير يقع في مصافٌ التفاسير 
الأخرئ التي قد لا تجتمع مع بعضها بعضاًء كتفسير الوجوب علل أساس إبراز إرادة 
الآمرء أو بيان الضرورة بين الفعل والكمال المطلوب. وعلل أي حال فاصل مقولة 
تعميق الفهم بشكل مغاير للتكامل الكمّي فيه أمر غير قابل للتصديق» فكيف بجعلها 
أساساً للتحؤّل المعرفي العاة”) 

الأطروحة الثانية: 

إن الكثير من المفردات الواردة في الكتاب والسُن فر علل ضوء العلوم العصريّة. 
وحيث إن العلوم العصريّة في حال تحوّل دائم» فإن فهمنا للكتاب والسّنّة المشتملين 
عل هذه العلوم هو الآخر في حال تحّل أيضاً. 

فالشخص الذي يقرأ في القرآن الكريم -مثلاً- كيف أقسم الله تعال بالشمس 
يفهم إذا كان من أبناء القرن الخامس الهجري أن الله تعال يُقسم بكرة مضيئة تدور 


)١(‏ المصدر السابق» ص1817. 
(۲) صادق لاریجاني» معرفت ديني» ص .١15 1 ۰۱۳١‏ 
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حول الأرض» ويبلغ حجمها ما يساوي الملئة والستين ضعفاً لحجم الأرض. أمّا لو كان 
معاصراً مطّلعا عل العلوم الحديثة فإلّه يفهم الآية على أئَّها قسم بكم هائل من الغاز الذي 
تبلغ حرارته العشرين مليون درجة ليشكُل كياناً من طاقة ذرَيّة تدور الأرض نفسها 
حو له وفك نكال وما على يشرذات من قبل ان راون والس وار 
والتراب والدم. ل م ال ان 
بالتحكم بكلّ مفردة من هذه المفردات لتمنحها معن جديداً م يكن لها من قبل7". 

هذه الأطروحة التي تختزن بشكل وان ضح الوه اسي في فهم الكتاب والشي 
تنبني عل مبنئ غير سليم في ما يرتبط بمداليل الألفاظ» فكأنّه حصل هناك تصور يقضي 
بن ارهز قانوم اوا شما وار هو آم تكد دا لق هم معن 

وو 2 

هذا الشيء» وبعبارة أخرى معاني الألفاظ ذات سعة كبيرة إل درجة اشتاللها علل هذه 
الأوصاف جيعهاء وغايته هو أنَّ معاني ألفاظ أي شيء مرتهنة بحجم اطَّلاع الشخص 
نفسه علل عوارض ذلك الشيء وأوصافه وحقيقته. 

وسر الخطأ والاشتباه -في هذا الرأي- هو أن أوصاف شيء ما وعوارضه خارجة 
عن معناه» وإِلّا تبدّلت بعض القضايا الممكنة بالنسبة للأشياء إل قضيّة ضروريّة 
فان (الشسن وو ل ا رشن و( رفن دو وجول الشيى) دان جن 
مكنتين» وعلل أيّة حال فمفهوم كل منهما خارج عن مفهوم موضوعههماء وبالطبع عن 
اللفظ الدالٌ عل هذا الموضوع» وإذا لم يكن الأمر كذلك وكانت جملة (الأرض تدور 
حول الشمس) داخلة في معنئ كلمة (الشمس) لكانت قضيّة (الأرض تدور حول 
الس ف رور ن هد ةالوو دف ان مت المي وف ار ان 
متضكّن هذه النقطةء وهي أنَّ الأرض تدور حول الشمس» والحال أنَّ الذي يبدو لنا 
هو أنَّ هذه القضيّة مكنةء وهكذا ا حال في باقي المفردات. 

نعم» هناك بحث في فلسفة العلم والفلسفة التحليليّة يحكي عن ماهيّة القضايا 
العلميّة فهل هذه القضايا ضر وريّة أو مكنة؟ ومن غير البعيد أن يكون القول بضروريّتها 
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هو القول الأصحٌ» لكن هذه المسألة لا تور علل البرهان المتقدّم» إذ يمكن الاستفادة 
من التحليليّة والتركيبية مكان الضروريّة والممكنة» فقضيّة (الشمس تدور حول 
الأرض) هي بوضوح قضيّة تركيبيّة) حى لو كانت ضروريّة"ء والحال أن القول 
بدخول أوصاف الشمس في معنى لفظها يوجب تبديل القضيّة أعلاه إلى قضيّة تحليليّة 
ذلك أن المحمول يتحصّل من مفهوم الموضوع» وهي نتيجة لا يمكن الموافقة 
باي وجو من الوجوه. 

وبهذا يتّضح أنَّ أوصاف الأشياء وعوارضها ليست داخلة في معنئ لفظهاء 
والمعرفة بها هي معرفة يمكن للعلم والفلسفة مثلاً الوصول إليها في مورد ذاك الشيء» 
فلم يختزن دوران الشمس حول الأرض أو دوران الأرض حول الشمس في مفهوم 
لا لبي ف 

وبناءً عل ذلك» فإِنَّ معني المفردات الواردة من هذا القبيل في الكتاب والسّنّةَ لا 
يتغرٌ من هذه الجهة علل الأقل نعم إن معلوماتنا في ما يرجع إل القمر عندما نقرآآية: 
ومر 4(" مغايرة للمعلومات السابقةء لكتنا من لفظ (القمر) نفهم ما تم فهمه 
منذعدّة قرونء أو في صدر الإسلام, ومن َم فلم يحصل تغاير في ا معنى اللفظي للقمرء 
عاك قارى سات رافح يعدن لابين 

إل الأطروحة المتقدّمة هي نوع بسيط من النظريّة التوصيفيّ للأسماء ا حاص 
التي يُحَدٌ بطلانها اليوم من مسلَّات الفلسفة التحليليّة. e‏ 
بياناً أكثر تعقيداً من هذا يقوم علل أساس تثبيت المحكي» وعلى أساس جال القضايا(”») 


(1) Synthetic. 
(2) Necessary. 
.۳۲ سورة المدَثّر الآية‎ )۳( 
. ٠۲١ 211١9 صادق لاريجان» معرفت ديني» ص‎ ):( 
(5) escriptive theory of proper name 1 
(6) Fixing Reference 
(7) Scope 
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ونطاقهاء وقد قمت بشرح تفصيلات هذا الأمر في كتابي: (الفلسفة التحليليّة, الدلالات 
والضرورات)» كا تعرّضت هناك للإشكالات المتوجّهة عل هذه البيانات الأكثر عمقاً 
بشيء من التفصيل أيضاً. 

أمّا في ما يتعلّق بالنظريّات البّنة لماهيّات الأشياء» فهذا يحتاج بحثاً آخر ضروريًا 
أيضاًء فقد يقال أحياناً: إِنَّ نظريّاتنا الجديدة تُعطي عباراتنا ومشاهداتنا معاني جديدة» 
ولذلك فإنَّ المعاني مسبوقة بالنظريّات التي ممل لباساً لحاء لكن لا المشاهدات ولا 
العبارات تُعطي جميع النظريّات وكاقّة المعاني» فبعضها أكثر تأييداً فيا بعضها الآخر لا 
تأييد فيه من الأساس والجذر» فثبات الألفاظ لا يصح اعتباره مساويا لثبات المعاني 
رر الاي ا ا ر ا إن لحان بار 
أيضاً في الوقت الذي تكون فيه الألفاظ ثابتة(©. 

وقد أشار هذا القائل إل النظريّات المرتبطة بالماء والتراب والسماء والأرض في 
الماضي والحاضر کا جعل من اختلافها مؤكٌّداً لكلامه هذا(". 

ا ا ا مما شو آذ ا انيت 
التي تعطينا -مثلاً- البنية الماهويّة للأشياء تُحَدّ أيضاً معينة لمعانيهاء وهذا الادّعاء أكثر 
وجاهةٌ حسب الظاهر من الادّعاء السابق الذي كان يقول: إِنَّ أوصاف الشيء وعوارضه 
دخيلة في مفهومه» فالمدافع عن ا مدعي المتقدّم يمكنه القول: ألم توضع الألفاظ للماهيّات؟ 
ألم يوضع لفظ الماء -مثلاً- لماهيّة الماء؟ 

وع فاا فال النظريةه إن ماه لاء عار عن (العتهن البسيط الال 
المعنىئ يكون قد تحصّل بذلكء وفي المقابل إذا قيل: إِنَّ ماهيّة الماء عبارة عن (1120)» 
فإنَّ المع سوف يتغيّر. فإذن في حالة النظريّات التي تشرح البنية الماهويّة للأشياء 
يمكن القول: إِنَّ هذه النظريّات تقوم بتعيين معاني الألفاظ هذه الأشياء. 


(۱) عبد الكريم سروش» قبض وبسط تكئوريك شریعت» ص ۱۹۰ . 
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وبالرغم من الوجاهة الظاهريّة لوجهة النظر هذه إلا أله لا يمكن اعتبارها صحيحة» 
ويمكن بالمزيد من التأمّل تبيّن النواقص الموجودة فيهاء فحنَّىْ في موارد الألفاظ ذات 
الماهيّة الواقعيّة لا يمكن اعتبار النظريّة المرتبطة باهيّاتها مؤثّرة في معانيهاء فلو كان 
الوضع علل هذه الحالة كان ينبغي أن تكون قضيّة (1120) قضيّة تحليليّة!') بكل وضوح. 
فليس الأمر بحيث إن معنئ المحمول قد تم استخراجه من معنئ الموضوع» ومن لَه 
فصدقه إت هو بلحاظ عالم المعن فقطء بل إِنَّ هذه القضيّة ذات محتوى عيني وواقعي 
و 
سول كريبكي!" في كتابه: (التسمية والقرورة) سكل مجموعة من الأدلة في رد 
المدّعىْ المتقدّم؛ وقد طرحت هذه الأدلّة بشكل مفصّل في كتاب: (الفلسفة التحليلية 
الدلاللات والضرورات) ولا مجال لبحثها هنا. 
وأكتفي هنا بالإشارة إل أن الشيء المعقول حى في مورد أساء الماهيّات هو وضع 
اللفظ لل|هيّة بنحو الإجمالء أمّا تفاصيل الماهيّة (أي تلك الماهيّة التي لا نملك المعلومات 
الكافية عن زواياها بالدقّة) فهي خارجة عن مدلول الألفاظء وهذا يعني أنَّ مدلول 
لفظ (الماء) هو الإشارة الإجماليّة للماهيّة المجملة التي نعرف مصاديقها البارزة» 
ومن نَم ففي هذا المعنىئ الإجمالي لا علاقة ل(العنصر البسيط) ولا ل(120]) أيضاًء 
بل ولا ا فوص ألخرئ يمكن أن ف هن فل اللطركات الت 
وبناءً عليه» فإنَّ ما نفهمه من لفظ الماء في قوله تعالى: وأا من اسما مَأ مدر 
اسك فى ر04 وما كان يفهمه المسلمون الأوائل في صدر الإسلام نفسه. 
والتفاوت الوحيد هن تمن امكو أن تكون اطلاغاتنا عن لاء قن متزافرة لد 
مسلمي صدر الإسلام» وهو تفاوت لا علاقة له بمعن اللفظ ومدلوله. 
Analytic Synthetic‏ )1( 
Saul Kripke‏ )2( 


(3) Naming and Necessity 
.٠۸ سورة المؤمنون» الآية‎ )5( 
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الأطروحة الثالثة: 
كلما كانت هناك مصادرات دخيلة في قبول الوحي فإ هذا سيكون دخيلاً في 
فهمه» وحيث إِنَّ المصادر والفرضيّات القبليّة الدخيلة في الاعتراف بالوحي إنَّا تُثل 
في الواقع القهم خض ادن عن العا والانسان. فإ لأ عالة سيكون ماغل 
جملة مبانٍ فلسفيّة ومعرفيّة خاصّة. وحيث إن هذه المباني الفلسفيّة والمعرفيّة في حال 
تحول دائم فان فهم الكتاب والسّنّة سيكون هو الآخر في هذه الحال أيضاً. 
في تصوّرنا فإنَّ الملازمة بين الفرضيّات القبليّة للاعتراف بالوحي وفهمه إلا هي 
مجرّد ادٌعاء» وهو ادّعاء غير صحيح» ولا يمكن بأيّ وجو من الوجوه أن تكون شروط 
الاعتراف بالوحي دخيلة في فهمه» ومن أفضل الأدلّة عل هذا الكلام التحقيقات التي 
قام بها المستشرقون على صعيد فهم الكتاب والسّنَّهه فإذا بنينا عل أن ما كان شرطاً في 
قبول الوحي شرط في فهمه أيضاًء فهذا يعني أنه لا يمكن لاي مستشرق مسيحي أن 
يفهم القرآن الكريم أو يدرك الأحاديث النبويّة وهكذاء وهي نتيجة لا يخفئ وضوح 
بطلانها على آي مبتدئ. 
وسر الخطأ في هذا المدّعى هو الخلط الذي حصل بين عمليّات «فهم النص» وقبوله 
فمن الممكن أن يفهم الإنسان نضا ل م 
ا ال 
والستةء بيد أن هذا الانسجام لا يعني توقف واحد منهما علل الآخر. 
ا ع الآنا كان عبارة عن رفن ادت ارات ن ون دوع 
طروحات مختلفة متّصلة بالاتّجاه النسبي في فهم الدّين» وهناك بيانات أخرئ متعدّدة 
أيضاً تتعلّق بهذه النسبيّة لا جال مع الأسف لطرحها هنا ومن نّم نقدهاء لكن المقدار 
الذى يكام يمكتة أن يدل عل أن أطرونية الف الي الى مقو لةميرة عل اش 
غير سليمة في باب الهرمنيوطيقا!'! وفلسفة اللغة يمكن تنقيحها. 


ع 
1 


(1) Hermenutics 


(2) philosophy of Language 
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النسبيّة من المنظار الدّيني 

كان الكلام في البحث السابق منصبًا عل المذهب النسبي من زاوية خارجيّة أي خارج 
النطاق الداخلي الدّيني» لكن يجدر بنا الانتباه إل أمر آخر أيضاء وهو: هل أن هذه النسبيّة 
يمكن الاعتراف بها من جانب الكتاب والسّنَةَ أو ها منفيّة جزماً؟ في تصوّرنا الاحتهال 
الثاني هو الاحتمال الصحيح. ف بُستنتج من مجموع الآيات والروايات المتعدّدة يفيد بطلان 
الاتجاه النسبي وردّه بشكل قاطع» وفي الحقيقة الدّين -بفرضيّاته القبليّة- لا يمكنه القبول 
بنسبيّة الفهم لدى مخاطبيه وبشكل مطلقء أي ذاك الفهم المتعلّق بها جاء في الكتاب والسُنّة 
بحيث لا نكون قادرين عل القول: إن الكتاب والسّنّة يدلان واقعاً عل هذا الأمر. 

من جملة الآيات التي لازمها نفي الانجاه النسبي تلك الآيات التي تر غ القران 
ا e SS‏ لوو كرك 
میٹ 4( وات بوا الور لَص زل م 745" ها بیان لاس وه دی وَمَوَعِظلةُ 
0 ا کان سک وای ركفت زر ارت هذل 

إذا كانت كافة الاستنتاجات والتصوّرات التي نحصل عليها من فهم القرآن الكريم 
قي ا 
بحيث لا يمكننا أن نجزم بأ بِأَيّ أمر نفاه القرآن أو أثبته. .. في هذه الحالة كيف يكون القرآن 
الكريم كتاباً هادياً؟! فالكتاب والسّنَّ لا يمكن أن يكونا هاديين إلا في ال حالة التي يمكن 
الوصول فيها إلى بعض المحتويات والمضامين التي يحويانها بشكل قاطع ومطابق للواقع 

ومن جملة هذه الآيات تلك الآيات التي تفرضن عل السلمين اتباع الكتاب والتور 

ي 1 7 سه ر سر 

الإلمي کا تعد اتّباع النبيّ 4 أمراً لازماً أيضاً: عو مآ انزد لک من ربک 4 
)١(‏ سورة المائدة» الآية .٠١‏ 
(۲) سورة الأعراف» الآية ٠١١‏ . 
(۳) سورة آل عمران» الآية ۱۳۸ . 


.٠٠٠ سورة الأعراف» الآية‎ )٤( 
." سورة الأعراف» الآية‎ )٥( 
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#وعدًا ڪت رلته مارك تو4( . 

مت يمكننا القول: إِنّنا اتبعنا القرآن الكريم؟ إذا كانت كاقّة استنتاجاتنا من القرآن 
قابلة للتردّد والتشكيك» فإنَّ الأمر باتباع القرآن سيكون في هذه ا حالة بلا معنئ بل 
فوق طاقة البشرء فوفق النظريّة النسبيّة ما يمكن أن يسبع في كل عصر أو ما يبع فعا 
نا هو جرد ظنون وتخيلات يمكن أن تطابق الواقع كما يمكن أن لا تكون كذلك. 

ومن جملة الآيات هنا أيضاً الآية الشريفة : لإيُعَلِمُكُمْ آلكِتَدبَ وَآِْكْمَة وَيُعَلفْكُم 
مََالَمْ تَكُونُوأ تَعْلَمُونَ4! ا ر لضان ومن طاريق الي 
سيقوم بتعليم المسلمين الكتاب والحكمةء فإذا ما كان الفهم البشري في الواقع ناقصاً على 
e‏ إن المسلمين قد تعلّموا الكتاب والحكمة من النبيّ ا ؟] 

ومن الآيات أيضاً ” هدا بیان ساس 4( لدا : | بضر بضر لتاس ٤ ٠#‏ 

ومح ا لامكو لزان أن ركوو انا ی تافر قي لاق الخال 
التي يمكن للناس أن ينالوا فيها الفهم المطابق هذا الكلام» فإذا كانت إفهامنا عن القرآن 
الكريم ناقصة بشكل دائم فكيف يمكن أن يكون القرآن بياناً لنا أو بصائر كذلك؟ 
ويقول الإمام عل ناث في نبج البلاغة: «وعليكم بكتاب الله فإِنّه الحبل المتين»0*) أي 
إن كناب الله هو الجا لن غك به فإذا كان اقتزاضناعبارة عن أله لا يمک ف أي 
حال من الأحوال التوصّل إل يقين بمضمون هذا الكتاب المقدّّس ومن نّم فهمه. فهل 
يمكن أن يكون تمسّكنا به ذا معنئ من المعاني؟1 بل الصحبح أنَّ التمسّك به لايكون 
]ذا دكن الواقورة ولو إل يرام ال ماني 

ويقول .اث في موضع آخر: «وشاهداً لمن خاصم عليه" أي إن القرآن شاهد 
)١(‏ سورة الأنعام» الآية ٠١١‏ . 
(۲) سورة البقرة» الآية .٠١١‏ 
(۳) سورة آل عمران» الآية ۱١۸‏ . 
)٤(‏ سورة الحاثيةء الآية .7١‏ 


(0) الخطبة .١65‏ 
(؟) الخطبة ۱۹۸ . 
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من أراد التمشّك به في مقام ا مخاصمةء فلم يقل الإمام إن ظنونكم أو تصوراتكم التي 
حصاتم عليها من الكتاب والستّة هي شاهدكم لدى المخاصمة» بل قال: إن القران 
شاهدء وهذا يعني إمكانيّة الوصول إل فهم القرآن ولو برتبة نازلة منه ليكون بذلك 
مورداً للاحتجاج ومستمسكاً في الخصام. 


الخاتمة 

لقد هبت النسبيّة في فهم النصّ الدَّيني بالمعنئ الذي تقدّم في صدر البحث في 
مرحلة من المراحل الجر العام وشملت في تأثيراتها بعضاً من الكتّاب المسلمين في ختلف 
م الس حر م ررب إلى 

تب على اه ودرسها والاقتناع بباء فالنسبيّة ثفضي في النهاية إلى نوع من 

00 كا أا تفغ الكتاب والسّنّة من الحداية التي مثل ادف الأصلي فا 

في تصور كاتب هذه السطور أنَّ طرح هذا النوع من التشكيك والنسبية وترويجه 
يُمثلان خطراً كبيراً عل المجتمعات الإسلاميةء لاسيّا أنَّ هذا النوع من النظريّات يثار 
ويعرض علل أنه (نزعة تجديديّة في فهم النصّ الدّيني)» و(قراءة حديثة للكتاب والسّنَّة), 
و(رفض التعصّب في تفسير المصادر الدّينيّة)» و(إحياء الإسلام) وأمثال هذه العناوين. 
نعم ليس َة محقق معارض للتجديد الصحيح في فهم النصوص الدَّينيّة والاجتهاد 
المستمرٌ بالمعنئ الواقعي للكلمة فيهاء كا أنه ليس تَمَّة حمق وباحث يقبل بالتعصّب في 
فهم النصّ الدّينيء الأمر الذي يودي إل الإضرار بمنهجه التحقيقي» لكن البحث يدور 
حول حدود هذا الاجتهاد والإحياء ونفي التعصّب. إن النسبيّة في فهم النصّ الدّيني تر 
إل عدم إبقاء أيّ تأثير ودور جوهري للكتاب والسنةء وإلل أن يصبح حالم كما في ثنايا 
المعارف البشريّة هزيلاً فارغاً إلا من الاسم. 

وبناءً عليه» فعلل المحققين المسلمين التعرّف بدقة إلى هذا الخطر وزواياه وتجنب 
النتائج السيّئة له والقيام بقراءة نقديّة لأمسه النظريّة والفكرية. 


!د !د جا 
ST‏ 


القراءات الجديدة للمصادر الذَّينيّة في مدار النقد | 


مصادر البحث 

.١‏ عادل ظاهرء الأسس الفلسفيّة للعلانبّة 

۲. عبد الكريم سروشء القبض والبسط في الشريعة 

۳. صادق لاريجاني. المعرفة الدينية 

Thomas Kuhn, The Structure of. (Chicago, 1962). CScientific Revolution 


P A Musgrave (ed), Criticsim and The growth of 1970). E Knowledge, 
(CAMBRIDGE University Press 285, 1789 P 223 (Verso, 1978). Method, 
(1976, Blackwell) 19, 23, 174, 226, 241.L. Wittgenstein, Philosophical 


Investigation PP. 


(1982, Routledge) 63 - 140. ,Nielson, An K. Ineroduction to Philosophy 
of Religion, PPConway <Wittgenstein on Foundations, 1989. U. G. 


(Humanities) Press. 
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الثابت وال متغير فى المعرفة الدَّينيّة 


د. مصدق محمد حسن ) 


() أستاذ جامعى وباحث فى العلوم الإسلامية/ الأردن. 


ملخص البحث 

تتناول هذه الورقة البحثيّة مسألة الكشف عن الثابت والمتغيّر في المعرفة الدينيّة 
في الفكر الإماميّ الشيعيّ» والفكر السنيّ» وتقدّم مقاربة علميّةَ موضوعيّة تستبطن 
المشترك المعرفّ لدى المدرستين» وذلك من خلال تحليل جانبين مهمّين: 

أولهما: التناول النظريّ للثوابت والمتغيّرات الإسلاميّة. 

وثانيهما: التناول العملّ لنطاقات الثوابت والمتغيّرات في النصوص الإسلاميّة 
المؤسّسة. وني علمّي العقيدة والفقه الإسلامي. 


ee 
iv iv 


الإسلاميّة. 


ee 
iv iv 
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المقدّمة 

يحاول هذا البحث تحليل الإشكالات المعرفيّة» التى تستبطنها ثنائيّة (الثابت- 
المُتغيّر) في المعرفة الدينيّة» وارتياد أبعادها في نطاقها العلمىٌّ والعملّ من خلال أسئلةٍ 
جوهريّة» تتعلّق بتحديد الثوابت واللمتغبّرات واستتباعاته) في الإسلام من جهة» وفي 
العلوم الإسلاميّة من جهة أخرى. 

ومن هذه الأسئلة: 

> ماالثابت والمتغيّر في النصوص المؤمّسة, وفي العلوم الإسلاميّة؟ 

» مانطاقات الثوابت؟ 

4« وما مجالات المتغثر وضوابطه؟ 

» ماآليات التمييز بين الثوابت والمتغيّرات في الدين والمعارف الدينيّة؟ 

»> كيف تقتن ثوابت الدين متغيّرات الواقع؟ 

» من الذي يحدّد الثابت والمتغيّر في المعرفةالإسلاميّة؟ 

> وما أهم النظريات الفقهيّة المعاصرة المتعلّقة بالثوابت والمتغيّرات؟ 

فهذه أسئلةٌ لايمكن تجاوزها؛ لأتها تُظهر أهميّة تحديد الثوابت والمتغيّرات في المعرفة 
الإسلاميّة» لا سيا بعد وفرة المشاريع المعرفيّة الحدائيّة» التي تقدّم قراءاتٍ تستهدف 
ثوابت التصوص الدينيّة المؤسّسة استهدافًا مباشراء بذريعة أنّا تارييةٌ ومتغيّرةٌ فهي 
كأيّ منتج بشري خاضعة للنقد والتحليل والتجاوز. 

هذا بو كد أن دزاسة ارايت وا رات من الموضوعات المينمّة؛ لأن م مسلات 
النهوض الحضاريٌ أو الثقافّ لأيّة أَمّةٍ استنادها إلى ثوابتها الدينيّة» ما يقتضى الوعى 


الثابت والمتغيز في المعرفة الدّينيّة | ٣۴۷‏ 

وكا تظهر أهميّة دراسة إشكاليّة الثابت والمتغيّر في تجديد العلوم الإسلاميّة والخطاب 
الإسلامي؛ لأنْ الارتباط عضوي بين ثنائيّة الثابت والمتغيّر وضرورة التجديد في 
المعارف الإسلاميّة» بحيث لا تطغى الثوابت فيكون الإسلام جرد قوالب جامدة» ولا 
يتحول المتغيّر إلى سلطة معرفيّة تُفضي في مآلاتها إلى فوضى الانفلات من القوانين 
والتشريعات. 

اعنتمندتك الدراسة أمانك المصادر والمراجع في المدرستين: الشيعيّة والسنيّة» وقد 
وجدت تقاربًا كبيرًا في التناول العلميّ لثنائيّة الثابت والمتغيّر» وبعض التباينات تقتضيها 
الخصوصيّة المعرفيّة لكل مذهب. 

واقتضت طبيعة الاشتغال البحثيٌ منهجًا وصفيًا استقرائيًاء ولذا توزّع البحث 
على مقدمةٍ ومبحثين وخاتمة على النحو الآتي: 

» مقدمة 

» المبحث الأوّل: مدخلٌ نظريٌ في الثوابت والمتغيّرات 

»> المبحث الثاني: الثابت والمتغيّر في العلوم الإسلاميّة 


» الخاتمة. 


الممحث الأول 
مدخلٌ نظريٌ في الثوابت والمتغيرات 


المطلب الأول: الثوابت فى المعرفة الإسلاميّة 


الفرع الأول: تعريف الثوابت الإسلاميّة 

و ا سم 5 TS‏ 

SEE‏ ثبت الشيءَ ي: اا و و ا وا بت فلان في المكان يبت 
ار ل EO‏ 
لما نَت بو ادك 4ء تسكين القلب» وههنا ليس للشك... وَرَجُلٌ نَبْتُ المُقام: 
لا رح وأنبت فلات فَهُوَ مْبَتٌ إذا اسَدّت به عله أو أنبتنه جراحة قَلّمْ يتَحرّك 
وقوله تعاى: لبوك 74" أي كرحو جراحة لا قوم مَعَهَاه وتقول أيضًا لا أحكم 
إلا بثبت أي بحجّة("؛ وثبت الشيء يثبث ثبوتًا دام واستقرٌ...وثبت الأمرٌ صح . 

فالثوابت في المعجم العربي تتمتع بمواصفاتٍ جوهريّة في نطاقها اللغويّ» فهي 
حامل لمعنى: الاستقرار والدوام والصحّة والحجّة واليقين والرسوخ» وتستبطن المعاني 
والقضايا والأحكام التي لا يتسرّب إليها تغييدٌ أويعتريها تبديلٌ» ولا تخضع لاجتهادٍ 
أو تحديث في السّمات الجوهريّة لمضامينها الإجماليّة في أبعادها العقديّة أو الفقهية 
أو المعرفيّة. وتلك المعاني للثابت اللغوي تماثل الاستعمال القرآقّ لمفردة الثابت 
في قوله تعالى: ليترت أله أي ءامو الول أل في سيو لديا 74 . وهي تطابق 
مدلولات الثابت في معجم مصطلحات الفقه الشيعي والسنيء فالثابت:"الراسخ» 


.٠٠١ سورة هود الآية:‎ )١( 

(۲) سورة الأنفال» الآية: .٠١‏ 

() انظر: ابن منظورء جمال الدين محمد: لسان العرب» د.ط» بيروت» دار صادر» د.ت» فصل الثاء المثلة» ج۰۲ ص9١‏ - 
١‏ انظر: المعجم الوسيطء مجمع اللغة العربية» ط؛ » مصرء مكتبة الشروق الدولية» 575 ١ه/‏ 8١٠7م»‏ ص۳٠‏ . 

(5) الفيومي» أحمد بن محمد :)۷۷١(‏ المصباح المنيرن» د.ط» بيروت» مكتبة لبنان» 19/17 ص ١‏ 4.7 


.۲۷ سورة ابراهيم» الآية‎ )٥( 
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المستقرٌ غير المتحرّك أو المنقولء المقرّرء المؤكّد الذي لا يتخّرء الدائم» الباقي". 

وأمًا في الإصطلاح: فإِنْ الدّراسات المعرفيّة الشيعيّة والسنية تتوافق في مضمونه. 
وقد تناولته من حيث كونه: النصوص الإسلاميّة القطعيّة المؤسّسة للأحكام والسلوك 
وال هويّة» مضافًا إلى المقاصد الإسلاميّة الكبرى والكليّات الشرعيّة» وأصول الاعتقادء 
والقيم الأخلاقيّة ومواطن الإجماع الكليء والتي تتجاوز الزمان والمكانء ولا تتأثر 
بسياقاتٍ ظرفيّة اجتاعيّة أو علميّة أو تاريخيّة. 

وكل ذلك يدخل في مصاديق النوابت»:وهذا قدر مشترك في معان الثوابت بين 
المدرستين الإسلاميتين ذلك الذي بكرن هويّة الإسلام وجوهره وخلوده. 

وقد أوضح الشافعيّ أن الأحكام الإسلاميّة القطعيّة الدلالة والثبوت لا يعتريها 
خلافٌ فقهيٌ» ولا تقبل تعدّديّة المنظورات الاجتهاديّة» وهذا مقتضى الثوابت الإسلاميّة 
التي لا تقبل التحوّل أو التغيير؛ إذ يقول: "كل ما أقام الله به الحجّة في كتابه أو على لسان 
نبيّه يلد منصوصًا بينام يحل الاختلاف فيه لمن علمه"". 

وقد عد الشاطبيّ القطعيّات الشرعيّة من الثوابت التي لا مجال للاجتهاد فيها 
بقوله: "التي لا جال للنظر فيها بعد وضوح احق في النفي أو في الإثبات» وليست محلا 
للاجتهاد» وهي قسم الواضحات: لآتّْا واضحة الحكم حقيقة والخارج عنها مخطئ 
قطعًاء وأمّا غير القطعيّ فلا يكون كذلك"7". فالثابت مقصودٌ شرعًا وغير قابل أن 
يكون في نطاق المجالات التي تخضع لتقنيات الاجتهاد الإقراريّ أو الإنشائي. ٠‏ 


)١(‏ فتح الله أحمد: معجم ألفاظ الفقه الجعفري» ط١‏ الدمام السعودية» مطابع المدوخل» 1145/١515‏ م» ص 171١‏ ؛ 
انظر: عبد المنعم» محمود عبد الرحمن: معجم المصطلحات والألفاظ الفقهيّة» د.ط. القاهرة» دار الفضيلة» د.ت» 
اجاءص6007. 

() الرسالة اعداد ودراسة: محمد غنيم» إشراف عبد الصبور شاهين» الناشر مركز الاهرام للترجمة والنشرء القاهرة 

مصر الطبعة الأولى 4٠8‏ ١ه/‏ ۱۹۸۸ م» ص 73717. 

(۳) الشاطبي» ابراهيم بن موسى(ت ٠۷۹ه):‏ الموافقات في أصول الشريعة» شرحه وخرج أحاديثه: عبد الله درازء 

ووضع تراجمه: محمد عبد الله» وخرّج آياته: عبد السلام محمد» ط1١»‏ بيروت» منشورات محمد علي دار الكتب 

العلمية, 5565 ١ه/‏ 5١٠7م‏ ص٤١۸.‏ 
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والثوابت عند الشهيد مرتضى مطهري» هي (الأصول والمبادئ الإسلامية)) 
وهذا المعنى قريبٌ للأطروحات التأصيليّة في الاقتصاد الإسلامي لدى الشهيد محمد 
باقر الصدرء بلحاظ أن الإسلام قادرٌ على قيادة الحياة من خلال أحكامه التي تشتمل 
على قسمين من العناصرء أو لاهما:"العناصر الثابتة» وهي الأحكام المنصوصة في الكتاب 
والسنة"ء وهي "الأحكام الساويّة» وقوانين الشريعة وأحكامها الثابتة التي لا جال 
لتغييرهاء فمثل هذه الأحكام وهي وحيّ سماويٌ نزل على رسول الله اء تشكل 
عنوان الدين الفطري الذي لا مناص للبشرية من الالتزام به وتنفيذه والالتزام به إلى 
الأبد"”ء فهي"الأحكام المجعولة من قبل الشارع بعنوان كونها جزءًا من الدين 
الإسلامي والمعتبرة لكل زمان ومكان". 

وفي الاستعمال الفلسفيّ» يُطلق الثابت"ضدٌ المتخيّر فكل شيء لا تتخيّر حقيقته بتغيّر 
الزمان» فهو شيء ثابت» ومنه قولحم الحقائق الثابتة» وهي الحقائق الأبديّة التي لا تتغيّر 
ويطلق الثابت على الموجود» أو على الأمر الذي لا يزول بتشكيك المشككك"0. 

والخلاصة أن الثابت في النطاق المعرفّ الإسلاميّ حاملٌ لمعنى الحقائق الإسلاميّة 
القطعيّة» وقيم الإسلام الراسخة» وكليات الشريعة وقوانينها وأحكامها التي لا تخضع 
للاجتهاد البشريء ويتسم الثابت بالمفارقة للسياقات التاريخيّة» وهو في المعرفة الإسلاميّة 
السنيّة والشيعيّة يشمل: أصول الاعتقادء والقطعيات الشرعيّة» والمقاصد الإسلامية 
والقيم الأخلاقيّة» وكل ذلك يشكل العمود الفقريّ لهويّة الأمّة الإسلاميّة. 
)١(‏ مطهري» مرتضى: الإسلام ومتطلّبات العصرء تعريب: علي هاشم مراجعة: محمود البستاني وناصر النجفي» 

ط١‏ إيران» مجمع البحوث الإسلاميّة» مؤسّسة الطبع والنشر في الاستانة الرضوية المقدسة» ١١5١اه‏ ص۷١°٠.‏ 
(؟) الصدرء محمد باقر: الإسلام يقود الحياة» ط۲» طهران» إصدار وزارة الإرشاد الإسلامي» 5٠1‏ ١ه‏ ص794-178 
() الطباطبائي» محمد حسين: مقالات تأسيسيّة في الفكر الإسلامي» تعريب: خالد توفيق» ط١ء‏ مؤسّسة أم القري 

للتحقيق والنشرء 5١6‏ ١ه‏ ص5/8١-159.‏ 
(5) انظر: اكبريان» حسن علي: الثابت والمتغير في الادلة النصيّة» دراسة في آليات الاجتهاد الفقهي» ترجمة: زين 


العابدين شمس الدين» ط١»‏ بيروت» مكتبة مؤمن قريش» 117 ١7م»‏ ص١٤‏ . 
(0) صليبياء جميل: المعجم الفلسفي بالالفاظ العربيّة والفرنسيّة والانجليزيّة واللاتينيّة: د. طء بيروت» دار الكتاب 
اللبناني. مكتبة المدرسة» 17م جا“ ص٣۳۷‏ . 


الثابت والمُتغيز في المعرفة الدّينيّة | 84١‏ 

الفرع الثاني: مصادر الثوابت الإسلاميّة 

تتفق المصادر السنيّة والشيعيّة على أن النصوص المؤسّسة في الإسلام هي المصادر 
الأصليّة في ثوابت المعارف الدينيّة» إضافة إلى مصادر تبعبّة أخرى» وهي من حيث 
الأهميّة على التوالي: القرآن الكريم» ثم السنة النبويّة» ثم الإجماع» ثم العقل» وهي 
المصادر المعتبرة في سر القوانين الإسلاميّة إحالا0) 

يعد القرآن الكريم -وهو محل اتفاق عند جميع النخب الإسلاميّة بمختلف اتجاهاتها 
المعرفيّة- الكتاب المرجعىٌ المؤسّس للثوابت الإسلاميّة المطلقة والمتعالية والأبديّة 
والمصدر الأول لحياة الأمّة الإسلاميّة وقيمها ومعارفهاء وخطاب الله في الإصلاح 
الثقايّ والحضاري؛ فهو كلمة الله المتفرّدة» المنزلة على النبي بء قال تعالى: ونر 
زيل ر ب الْعَكِمِينَ 4. ومن ثوابته الأصول العقديّة» والمقاصد العامة والخاصة» 
والقطعيات التشريعيّة» والقيم الأخلاقيّة» وغير ذلك. 

وتَعدٌ السئّة النبويّة المصدر الثاني عند السنّة والشيعة في التأسيس للثوابت الإسلاميّة 
بالرغم من التباين بين المذهبين في آليات ومنهجيات قبول الحديث ورده؛ فالستة 
النبويّة في التراث الستي» هي: ما ورد عن النبي إا من أحاديث ومرويّات تمّ جمعها 
في مدوّنات السَّنْة النبويّة» مثل: كتب الصحاح» والسنن» والمسانيدء والمعاجم. 
والمصتفات» والموطآت. 

وفي التراث الشيعي» توجد مقاربةٌ منهجيّةٌ وعلميّةٌ مختلفة؛ فالسنّة في المعتقد 


١ط 47ه): تقويم الأدلة في أصول الفقه. قدّم له وحققه: خليل محبي الدين»‎ ١ انظر: الدبوسي» عبيد الله عمر(‎ )١( 
بيروت» منشورات محمد علي» دار الكتب العلمية» ١57١ه/ ١١٠٠م ص9 ١؛ انظر: السمعاني» منصور محمد:‎ 
؛"١ص‎ .١جم19948/ه١519 قواطع الآدلة في أصول الفقه» تحقيق: عبدالله الحکمي» ط١ء د.م» د.ن»‎ 
انظر:الحكيم» محمد تقي: الأصول العامة للفقه المقارن» تحقيق: وني الشناوة» ط١» طهران» مركز الدراسات‎ 
العلميّة» الناشر المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب» ١57١ه/ ١٠١٠7مج١ءص 170 وما بعدها؛ انظر: في‎ 
تفصيل هذه الأدلة المرجعية الشيعيّة: محمد رضاء علي: مصادر الحكم الشرعي والقانون المدني» ط١» النجف‎ 
.م١948/‎ /ه١‎ 5٠8 الأشرف. طبع على نفقة وزارة الاوقاف والشؤون الدينية مطبعة الاداب»‎ 

(؟) سورة الشعراءء الآية: .٠۹۲‏ 


۲١‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
الشيعي قول المعصوم وفعله وتقريره» وعد الأصول الأربعاثة نواة المرويات الحديثية 
في التراث الحديثي الشيعي» والتي رويت عن الإمام الصادق اء وصئفت من 
جواباته في المسائل أربعمائة كتاب تسمّى الأصول» رواها أصحابه وأصحاب ابنه 
موسى الكاظم 391(". 

ثم أصبحت هذه الروايات عمدة المرويّات في الكتب الأربعة المشهورة: كتاب 
(الكاني) للكليني (ت77/8ه)» الذي يعد من المصادر النصيّة النقليّة الثابتة المعتمدة في 
ثوابت المعرفة الإسلامية. وكتاب (من لا يحضره الفقيه) للصدوق ابن بابويه (ت۱١۳۸ه).‏ 
وكتابا (تهذيب الأحكام) و(الاستبصار) لأبي جعفر الطوسي (ت 7١‏ 5ه). 

ويضاف إلى التباين بين المذهبين الشيعي والسني في اعتبار المذهب الشيعي أقوال 
الأئمّة المعصومين ا2 وأفعاللهم وتقريراتهم من السنة النبويّة؛ فما يقول به"المعصوم لا 
يكون إلا حجَةٌ وحقًا". يُضاف إلى ذلك مسألة عدالة الصحابة التي لا يقبل بها 
الشيعة على نحو الإطلاق كما هو حال السّنّة. 

ويعد الإجماع من مصادر الثوابت الإسلاميّة» وهو ضربٌ من الاجتهاد الجماعي 
وحدّه الأصولي: "اثّفاق أهل الحل والعقد من أمّة حمد 4# على أمر من الأمورء وهو 
حجّة"(". وثمّة تفصيل في الدراسات الأصوليّة الشيعيّة في حُجيّة الإجماع» مفاده أن 
الإجماع ليست حُجَة في حدّ ذاته وإِنَّا إذا كان كاشفًا عن رأي المعصوم؛ ولذا قال بعض 
القدماء بحُجيّة الإجماع الدخولي» وهو أن يكون قول الإمام داخلًا فيه "فلا يخلو 


)١(‏ انظر الجلالي» محمد حسين الحسني: دراسة حول الاصول الاربععائة» سلسلة احياء تراث أهل البيت لاء مركز 
انتشارات الأعلمي بطهران» مطبعة الشمس طهران» 1747ه-1701 ش» ص15 . 

) الشريف المرتضي» علي بن الحسين الموسوي (477ه): الذريعة إلى أصول الشريعة» تحقيق: اللجنة العلميّة في 
واس عير E ABN NS RESENO‏ 

(۳) الحلي» جمال الدين منصور بن المطهر(ت٠۷۲ه):‏ تهذيب الوصول إلى علم الأصول» تحقيق: السيد محمد حسن 
الكشميري» ط١‏ لندن» منشورات مؤسسة الإمام علي +2 57١‏ ١ه/‏ ۲۰۰۱ م» ص707. 

(4) انظر: الشريف المرتضيء علي بن الحسين الموسويء الذريعة إلى أصول الشريعة» م.س» ص 57١‏ ؛ انظر: لجنة تأليف 
القواعد الفقهيّة والأصوليّة التابعة لمجمع فقه آل البيت اء كتاب قواعد أصول الفقه على مذهب الإمامية» ط١»‏ 
طهران» مركز الطباعة والنشر للمجمع العالمي لأهل البيت» 477 ١ه‏ ص7517. 


الثابت والمتغيز في المعرفة الدّينيّة | ٣٤١‏ 
عصرٌ من الأعصار من إمام معصوم حافظ للشرع» يكون قوله حجة" . وأما المشهور 
عند المتأخرين فالإجماع الكشفي! " وحده هو الحَجّة» وهو الذي يكون واسطة بين 
سيرة المتشرعة( " وصدور الدليل من الشارع . فالقطعيات من الثوابت» والظنيات من 
المتغئرات. كما أن المتفق عليه ئش إسلاميٌ» بخلاف المختلف فيه فهو من المتغئرات 

ومن مصادر الثوابت الإسلاميّة في الأبحاث الأصوليّة الشيعيّة: العقل. ويوصف 
في الاصطلاح الأصولي الشيعي بكونه "قوّة مودّعة في النفس مُعدَّة لقبول العلم 
والادراك» ولذا قيل إِنْه نورٌ روحانٌ تدرك النفس به العلوم الضرورية والنظرية"» 
ويَعدٌ العقل في المدرسة الأصوليّة الشيعيّة الإماميّة مصدرًا من مصادر التشريع الإسلامي. 
والدليل الشرعى الرابع في استنباط المعرفة الدينية» وهو حجة في المعرفة الإسلامية 
الإسلام العقل "فسحة واسعة في مجال المعرفة» حتى قيل إن الإسلام دين التعقّل لا 
العاطفة» ودور العقل محرز سواء ني مجال العقيدة أم في جال الفقه والشريعة» والكتاب 
والستة هما الداعيان الأساسيان إلى التوسّع في استعمال الطرق العقليّة الصحيحة. 
ما دام المجال جال العقل...حتى أن حجيّة الكتاب والستة تتأسّس أولَا وفقًا لقانون 
العقل... ولا بد أن يرجع أي تأسيس معرفيّ في الإسلام إلى العقل"“» كمرجعية 
)١(‏ الطوسي» محمد بن الحسن (ت ٠‏ 4ه): العدة في أصول الفقه. تحقيق: محمد رضا القمي» طبع على نفقة محمد تقي 
علاقبنديار» الطبعة الأولى 1١/‏ 5 اه ج۲» ص۲٠٠‏ . 
() انظر: النراقي» أحمد بن مهديء عوائد الايام في بيان قواعد استنباط الاحكام» دار المادي للطباعة والنشر 
والتوزیع» ط١ء‏ ١57١ه/‏ ١٠٠٠م‏ ج۰۲ ص١5‏ 7 وما بعدها. 
(۳) في بيان قاعدة سيرة المتشرعة انظر جحنة تأليف القواعد الفقهية والأصوليّة التابعة لمجمع فقه آل البيت ا كتاب 
قواعد أصول الفقه على مذهب الإماميّة» م.س» ص "4٠‏ وما بعدها. 
(:) المشكيني» الميرزا علي» اصطلاحات الأصول ومعظم أبحاثهاء الناشر دفتر نشر المادي» قم» مطبعة الهادي» طاء 
ص١7 .١‏ 


(5) انظر بتصرف: العاملي» مالك مصطفى: دور العقل في تشكيل المعرفة الدينيةء دار الحادي للطباعة والنشر والتوزيع 


بيروت لبنان» 7 ۱٤۲۹‏ هھ/ 7٠١8‏ )ص72 .١١‏ 


4" | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
مستقلة أحيانًاء ومتوافقة مع النصوص أحيانًا خر وفي الرؤية الأصوليّة الشيعة تقسم 
الأحكام العقلية إلى: المستقلاتٍ العقليّة وغير المستقلات العقليّة(). 

إن عد الدليل العقلي في التنظيرات الأصوليّة الشيعيّة من أصول التشريع والقوانين 
الإسلاميّة» من العلامات الفارقة في البحث الأصولي الشيعي؛ لاله يستبطن قيمة شرعيّة 
زادت المصادر الإسلاميّة بسطةً في العلم» وقدرة على تكييف الحوادث والنوازل» وإبداعًا 
معرفيًا أصوليًا في تقنيات الاجتهاد الإسلامي» وتطوّرًا في آليات الاستنباط الشرعي 
للمعارف الإسلامية في المستوى الديني والدنيوي. 

الفرع الثالث: سمات الثوابت الإسلاميّة وأهميتها 

تستمدٌ الثوابت الإسلاميّة سماتها الجوهريّة من طبيعة مصادرها الأصليّة. أي 
النصوص النقليّة المؤسّسة: القرآن الكريم» والسنة النبويّة» والاجتهادات الاعيّة الكليّة 
المعبّر عنها في الأصول الفقهيّة بالإجماع الشرعيّ الذي يستند إلى القطعيات الإسلاميّة. 
فالثوابت الإسلاميّة مقولات فوقيّة متعالية مطلقة وغير تاريخيّة» لا تقبل الاحتمالات 
التقييركة ار تعد دة اقرا ءا ته و لست أحكامًا نهر ذا يتفرع التخرل: 

إن الثوابت أحكامٌ نصيّةٌ يقينيّةٌ وقطعيّةوصادقةٌ وأبديّة» وشكل من أشكال 
الحتميات الإسلاميّة» والقواعد الحاكمة للسلوك الفرديّ والجماعيّ» وتعبّر عن الأصول 
والمبادئ والمقاصد في المعرفة الإسلاميّة في التراث السني والشيعيء وتمتاز أيضًا بكونها 
ذات سلطةٍ معرفيّة في تقنين الواقع المعيشي في بعده الدينيٌ والدنيويّ» لكونها نقاط ارتكاز 
للعقليّة الإسلاميّة في مواجهة المعضلات الثقافيّة والحضاريّة التي تواجه المجتمعات 
العربيّة والإسلاميّة "فالثابت في الاستخدام القرآنّ هو الذي لا يتزعزع» ولا تعمل فيه 
الأيام أو الدهور تغييرًا أو تبديلاء فهو السرمدي الأزلي» الذي لا يفنى ولا يزول"7". 
والثابت بهذا الوصف مفارقٌ للواقع» ومتعالٍ ومنزلٌ من السماءء إلا أن ذلك لا يعني 
)١(‏ العاملي» مالك مصطفى: دور العقل في تشكيل المعرفة الدينية» ص ١5١‏ . 


(۲) سعد» حسين: الأصوليّة الإسلاميّة العربية المعاصرة بين النص الثابت والواقع المتغير» ط۲» بيروتء مر کز دراسات 
الوحدة العربية» 2.5٠١‏ ص *°. 


الثابت والمتغيز في المعرفة الدّينيّة | ٠٤١‏ 
أنه غيرُ واقعيّ» أو أرضيّ» أو خارج عن الزمان والمكان مطلقاء أو منفصل عن حركة 
النهوض الحضاري والتقدّم المجتمعيّ. بل تشكل الثوابت المعيار الصارم والعمود 
الفقريٌّ هذا الإسلام العظيم» فتحميه من الدّخيل الثقائقّ الوافد» ومن الاتجاهات 
الحدائيّة المنفلتة التي لا تتردّد في نقضه ونقده» والتشكيك في أصوله وفروعه. وهذا من 
مزايا الثوابت في قدرتها على الخلود الزماني وال مكاني» وحماية المجتمعات الإسلامية في 
المستوى الفكريّ والسلوكيّ» ومعالجة النوازل الدينيّة والدنيويّة» وضبط العمل 
الاجتهادي. والفكر الإسلامي من الانزلاق في : و نس ثقافي خالف أو مضاد. 
المطلب الثاني: المتغيرات في المعرفة الإسلاميّة 

الفرع الأوّل: مفهوم المتغيرّات وأسبابها ومجالاتها 

يقال في اللسان العربي "تغيّر الشىء عن حاله: تحوّل. وغيّره: حوله وبدله» كأنّه 
جعله غير ما كان» وفي التتزيل العزيز قال تعالى: 5ل ين أ لر يك مح مه 
ماعل وم حن متو ما يي 40 

فالتغيير انتقال من حال إلى حال والمتخيّرات جمع متخيّرء وهو اسم فاعل من تغيّرء 
فالتغيير حاملٌ لمعنى عدم الثبات والتحويل والتبديل والتعديل. 1 

وني الإصطلاح: فإِنْ الاشتغال العلميّ في تناول حدٌ المتغيّرات الشرعيّة» وارتياد 
أبعاده يكاد يكون متَفقًا عليه في التنظير السئّي أو التأصيل الشيعي. فقد تناولت 
المدرستان مفهوم المتغيّرات الإسلاميّة من حيث كونه حاملًا لمعنى (المجتهد فيه) وفق 
الأدبيات الفقهيّة الأصوليّة» وذلك على النحو الآتي: 
.١‏ المسائل أو القضايا التي لا نص قطعيّ فيها"ء ولا إجماع كل وتستدعي البيان 
)١(‏ سورة الأنفال» الآية: "01. 
20 ابن منظور» لسان العرب» م.س» فصل الغين المعجمةء ج5» ص٠‏ 5 ؛ انظر: المعجم الوسيط» م.س» ص۸٦٦‏ . 


(۳) يقول محمد مهدي: "ان مجال الفراغ التشريعي يشمل كل وضع جديدٍ لم يرّد فيه نص مباشرٌ أو قاعدةٌ عامّة". 
انظر: شمس الدين» محمد مهدي» الاجتهاد والتجديد في الفقه الإسلامي» م.س» ص 1١١ ٠‏ 


١‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
الإسلامي. فما صمت عنه المشرّع الإسلاميّ في المستوى التشريعيٌ!"» أو العقديّ 
أوالمعرفٌ» يُشكّل قلب المتغيّرات الدينية. 

؟. الأحكام الشرعيّة الظرفيّة!") والمؤقتة المبنيّة على المصالح الآنيّة أو الأعراف 
المجتمعيّة» أو الأحكام الولائيّة التي تصرف فيها النبيّ اح باعتباره حاكًا لا 
مشرّعًا("» أوالأحكام والفتاوى التي تتغيّر مراعاة للزمان وللمكان أو للحال7') 
أو تبدّل العلل الشرعيّة. ومن قواعد الشرع أنه لاينكر تغيّر بعض الأحكام 
بتغبّر الآزمان0". 

*. الظنيّات في النصوص الإسلاميّة"" المؤسّسة للأحكام» التي تتطلّب الإعمال 
العقلّ في الأدوات الاجتهاديّة للكشف عن مراد النصوص ومقاصدها. 


)١(‏ يقول محمد باقر الصدر: "ني حالات عدم وجود موقف حاسم للشريعة من تحريم أو إيجاب يكون للسلطة 
التشريعية التي تمثل الأمة أن تسنّ من القوانين ما تراه صاحاً". انظر: الصدرء محمد باقر: الإسلام يقود الحياة» 
ط۲ طهران» إصدار وزارة الارشاد الإسلامي» 507 اه ص .11-١١‏ 

() انظر: اكبريان» حسن علي: الثابت والمتغير في الأدلة النصية» دراسة في آليات الاجتهاد الفقهي» ترجمة: زين 
العابدين شمس الدين» ط١.‏ بیروت» مكتبة مؤمن قریش» 7١١7م‏ ص١٤‏ . 

(۳) انظر: الصدرء محمد باقر: اقتصادناء ط٤۰۱‏ بيروت. دار التعارف للمطبوعات» ١٠5١ه/‏ ١198م‏ ص١0٠5؛‏ 
انظر: اكبريان» حسن علي» الثابت والمتغير في الادلة النصية؛ م.س» ص47 . 

(5) انظر: ابن القيم الجوزية» سمش الدين محمد بن ابي بكر(ت ١‏ 5/اه): اعلام الموقعين عن رب العالمين» عناية: محمد 
عبد السلام» د.طء بيروت. دار الكتب العلمية»/!1 5 ١ه/‏ 1997م ج۳ ص١١‏ . 

(5) انظر: عياضء أبو الفضل عياض بن موسي (ت؛ ٤‏ 8ه): شرح صحيح مسلم للقاضي عياض المسمى اكمال المعلم 
بفوائد مسلم» تحقيق: يحيى اسماعيل» ط١»‏ مصرء دار الوفاء المنصورة» 519 ١ه/‏ ۱۹۹۸ م» ج٦»‏ ص5 47. 
(5) حيدر» علي: درر الحكام شرح مجلة الاحكام» تعريب: فهمي الحسيني» طبعة خاصة» الرياض» دار عام الكتب» 

477 اه 3١٠٠م‏ جك ص۷٤‏ . 

(۷) يقول الشاطبي: "فالظنيات عريقة في إمكان الاختلاف لكن في الفروع دون الأصول وني الجزئيات دون الكليات 
فلذلك لا يضر هذا الاختلاف". انظر: الشاطبيء ابراهيم بن موسي (ت40/اه): الاعتصام» تحقيق: سليم الحلالي» 
ط١ء‏ السعودية» دار ابن عفان» 5417١ه/‏ ۱۹۹۲ م» ج۲» ص٤1۷‏ . إن وضع الظنيات في المتغيرات الفقيهية لا 
يعني آنا لا تتضمّن أحكاما شرعية ثابتة وملزمة» بل تشمل الظنيات ثوابت شرعية» ووضعها في مجال المتغيرات 
الدينية باعتبار قابلتيها للاجتهاد وتعددية المنظورات العلمية اليها فحسب. وكذا الأمر في المختلف فيه المبني على 
الظنيات. فهما محل نظر في الدليل الشرعي للتوصل إلى المدلول. وعليه تكون المتغيرات مرتبطة بتعددية الأفهام 
من جهة» وترتبط الظنيات في الاجتهاد بثبوت السنة وطرائق ورودها والحكم عليها من جهة أخرى. 
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ومن التوصيفات السابقة» يُمكن بيان أسباب المتغيّرات الدينيّة» ولعل من أجودها: 
المسكوت عنه في الديانة الإسلاميّة أونظريّة منطقة الفراغ التشريعي في الدّراسات 
الشرعيّة الشيعيّة ورائدها الشهيد محمد باقر الصدر'» أو منطقة العفو فى المعتقد 
السني!")» وهي منطقة تشريعيّةٌ شاسعة ترك المشرّع الإسلاميٌ بيان أحكامها للاشتغال 
الاجتهاديّ عند العلماء المسلمين؛ تقريرًا للأحكام الشرعيّة في المستوى:الديني» السياسي» 
الاقتصادي» المجتمعى» العلمى» المعرني» والحضاريء با يحقق مقاصد الشَّرِعَ ومصالح 
الأفراد والامّة الإسلامية. 

ومن الأسبابٍ المباشرة للمتخترات الدينيّة؛ تعدديّة المنظورات للنصوص والادلة 
غير القطعيّة الثبوت والدلالة(©» كا تعد نظريات الظروف الطارئة عند الشيعة والسنة 
وفق الضرورة من أسباب التغييرات الدينيّة الشكليّة لبقاء الأحكام الأصليّة على ثبوتها 
الشرعي. ومن الأسباب المهمّة طبيعة النصوص المؤسّسة من حيث الكليّة والجرئيّة 
فان الغالب على النصوص الإسلاميّة وفرة النصوص الكليّة الإجماليّة» وأقل منها 
النصوص التفصليّة والجزئيّة» وهذا يفتح الباب واسعًا لموارد الاجتهاد وفقا للكليات 
الشرعية الكبرى. 

ومن الأسباب أيضًا السّلطة الممنوحة من الشارع إلى الفقهاء أو ولاة الأمر في إنشاء 
الأحكام الشرعيّة التكليفيّة» وهو مايُعبّر عنه بالسياسيات الشرعيّة في المدونات القانونيّة 
الأسادمتة وهذة السلطة الف فى م كو اعدو فى المذهيق الك وال 
)١(‏ انظر: الصدرء محمد باقرء اقتصادناء م.س» ص 5٠٠‏ وما بعدها. 
)١(‏ انظر: الشاطبي» ابراهيم بن موسي (ت٠9/ه):‏ الموافقات في أصول الشريعة» عناية عبد الله دراز وآخرون» ط١ء‏ 

بيروت» منشورات محمد علي بيضون. دار الكتب العلمية» 55765 ١ه/‏ 5 ١٠75م‏ ج ٠ء‏ ص٤٠.‏ 

(") قال الحلي جمال الدين الحسن (ت75/اه): "وإن| يقع الاجتهاد ني الأحكام الشرعية إذا خلت عن دليل قطعي". 


انظر: الحلي: مبادئ الوصول إلى علم الأصولء تحقيق» عبد الحسين محمد, ط۲» بيروت» دار الأضواء 
ھهھ/ ۱۹۸1 م» ص ٤٤-٤۳‏ . 

(5) انطر: السيوطي» جلال الدين» الاشباه والنظائر» م.س» ص85؛ انظر: الحلي» مقداد عبد الله السيوري 
(ت877ه): نضد القواعد الفقهيّة على مذهب الإماميّة» تحقيق: عبد اللطيف الكوهكمري» ط ١ء‏ نشر مكتبة 
آية الله العظمى المرعشي» "501١ه‏ ص٤‏ لاوما بعدها. 
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ففي المذهب الشيعي» يعبر عن هذا السّبب بتصرّفات مقام (ولاية الفقيه)(" في جميع 
شؤون الأمّة الإسلاميّة عند من يؤمن بإطلاقيتها وسعتها وشموها لكل الأحكام» أو 
سلطة المرجعيّة الفقهيّة» أو سلطة القاضى فيا لا نص فيه. 

وعند السنة تستبطنه قاعدة "تصرف الإمام على الراعي منوط بالمصلحة""» 
"وإذا كان فعل الإمام مبنيًا على المصلحةء فيا يتعلّق بالأمور العامّة» لم ينفذ أمره شرعًا 
إا الفلحة وناكو قاف اهار أودفة او و از 
من اوا أو فردية» 93 جتمعية» صحية» أو علمية» بيئيّة أو اقتصاديّة وفي أي 
شأنٍ من الشؤون الخاصّة أو العامة» ما لم يرد فيه نص شرعيٌ» وسكت عنه المشرّع 
الإسلامى. 


الفرع الثاني: ضوابط الاشتغال في المتغيرات الدينية 

إن المتغيّرات الدينيّة بمختلف مجالاتها تُظهر حيويّة الشريعة الإسلاميّة وقدرتها 
على مجابهة التحذيات الذاتيّة والموضوعيّة» لا سيما المعضلات التي يشتغل عليها 
الحداثيون المتغربون قيمًا ومنهجًاء والمعادون لجوهر الإسلام ومقاصده ومنهجيته 
في قيادة الحياة الثقافية والحضارية. 

وهذه المرونة في الشريعة الإسلاميّة محكومة بمعايير أصوليّة وضوابط فقهيّةِ في 
المعارف الدينية السّنيّة والشيعيّة» بحيث تنتظم فيها المتغيّرات الدينيّة كي لا تخضع 
الشريعة لآهواء أعدائها من العلمانيين» وأنصار الحداثة التغريبيّة في المجتمعات العربية 
والإسلامية» ومن هذه الضوابط: 


)١(‏ انظر: الإمام الخميني» روح الله الموسوي: الحكومة الإسلاميّة ط١ء‏ بيروت» دار الولاء للطباعة والنشرء 
۲ ه/ ١1١7م‏ ص٤‏ لاوما بعدها؛ وانظر: اية الله المتتظري: دراسات في ولاية الفقيه وفقه الدولة الإسلاميّة 
د.طء بيروت, الدار الإسلاميّة للطباعة والنشرء ج١.‏ ص١١‏ وما بعدها. 

(؟) انظر: ابن نجيم» زين الدين بن ابراهيم: الاشباه والنظائر على مذهب ابي حنيفة النعمان ت١41»‏ تحقيق: زكريا 
عميرات» ط١»‏ بیروت» منشورات محمد علي بيضون دار الكتب العلمية» ۱۹۹۹٩ /ه١ 51١9‏ م» ص؛ .٠١‏ 


() م.نء ص۱۰۹ . 
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أوْلَا: كرو ادي رد دم بّة مناقضًا لقواطع التصوص 
الإسلاميّة 
إن نصوص الشريعة المطهّرة في القرآن الكريم ومتواتر السنّة الشريفة معصومة 
تتسم بالثبات واليقين والقطع. ويُطلق القطعيّ في المدوّنات الأصوليّة على "نفي 
الاحتمال أصلا أو عل الاجتال الناشيع عن وليل "0007 ويبتى عَلَيْه أن" کل نص قاطع 
في الدلالة على معناه بحيث أصبح مفسّرًاء تتضح فيه إرادة الشارع» دون أبس أو 
غموض. لا يجوز الاجتهادفيه» بل يحرم. وذلك كالتصوص اللمتعلّقة بالعقائدء والعبادات» 
والمقدّرات من الكفارات» والحدود» وفرائض الإرث» والنصوص المتعلقة بِأمّات 
الفضائل» والقواعد العامّة» أو أساسيات الشريعة» وكل ما ثبت في الدين بالضرورة"() 
ا لو بع سن د 
قال تعالى: لهو اص ول عك ألْكتب مئه اکٹ مُحَكَمتٌ هت أ الكت 74. 
ل 0 “. فلا يجوز 
لأيٌّ اشتغال فى المتغيّرات أن يخالف القطعيات الإسلاميّة فى المجالات العقديّة 
أو التشريعيّة» أو المعلومة من الدين بالضرورة. 
ثانيًا: أهليّة المشتغل فى المتغيّرات الدينيّة: 
هذا الضابط ذو أهميّةٍ علميّةٍ وعمليّة» ويستبطن القدرة على الاستنباط الفقهى» 
أو التأصيل العقديّ أو التنظير المعرفٌ وفق تقنيات الاستنباط الأصولي» ومرجعيّة 
الثوابت الإسلاميّة في عمليّة الاشتغال الاجتهادي في المتغيّرات» ويتعلّق الأمر بنوعين 
١‏ التفتازاني» سعد الدين مسعود(ات45/اه): شرح التلويح على التوضيح لمتن التنقيح في أصول الفقه» د.طء 
بيروت» دار الكتب العلمية» ج١»‏ ص 0". 
الرسالة ناشرون, 575 ١ه/‏ 17١7م‏ ص4 7. 
(۳) سورة آل عمران» الآية ۷. 
(:) انظر: البخاري» علاء الدين عبد العزيز أحمد(ت ٠‏ ”الاه): كشف الأسرار شرح أصول البزدوي» (د.ط»)» لبنان» 
دار الكتاب العربي» ج١»‏ ص١‏ 0. 


٠٠١‏ | نظريّةالمعرفة / ج۲: المعرفة الدينيّة 
من الأشخاص المهتمّين بمجال العلوم الإسلاميّة؛ أوّلها: الدارس للعلوم الإسلاميّة 
في المؤسّسات الدينية التقليديّة أوالحوزات العلميّة أوالمحاضر الشرعيّة» ولم يتمكن من 
إدراك أدوات الاجتهاد الأصولي. 

وثانيهما: أنصار الحداثة التغريبيّة الذين يزعمون تقديم قراءاتٍ معاصرة في 
العلوم الإسلاميّة وفق منهجياتٍ مستوردة» تُفضي إلى التشكيك في الثوابت الإسلاميّة 
بغية نقضها وهدمهاء وهذه مشاريع معرفيّة في جانب منها استئصاليّ لكل ما هو 
إسلامي. 
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المبحث الثاني 
الثابت والمتغير في العلوم الإسلاميّة 

المطلب الأول: الثابت والمتغيرٌ في العقيدة الإسلاميّة 

تعد مباحث العقيدة الإسلاميّة من أضيق الحقول المعرفيّة الإسلاميّة في المتغيرات 
الدينية؛ وذلك لوفرة التصوص القرآنيّة والحديثيّة القطعيّة الثبوت والدلالة» والتي 
تستبطن رؤيةً كاملةَ عن الْكَوّن» والكون» والحياة» والإنسان» والغيبيّات» وما بعد نهاية 
الكو 

إن مقتضيات الإيان لاسيّا الموضوعات المتعلّقة بالإهيّات» والنبوّات» واليوم 
الآخر, والملائكة» والرسل» والكتب السماويّة» والقضاء والقدر'» وهي أصولٌ عقديّةٌ 
ثابتة ومطلقة لا تنغّر ولا تقبل الاختلاف» ومن المسلمات التي آمنت بها ختلف المذاهب 
SAN‏ قا كال ل کک رل لَه من ربو ETA‏ ءامن باه 
وَمَكَيَكَيَه وكَيْوء وَوْسْلِوء 4(". وني الحديث الشريف: (أن تومن بالله وملائكته 
ووسلوو كيو واليوم الآخر والقدر خيره وشره)7") َ 

ENES a 
النسبيّة والتغبّر والخطأ والاجتهاد؛ ولذا فإِنّ الاجتهاد في دراسة المتغيّرات العقديّة‎ 
يكوة يسدر اوغ لال‎ 
ابن أبي العز علي علي محمد ت ۹۲ ۷ه شرح العقيدة الطحاوية» تحقيق: محمد بشير» مكتبة المؤيد الطائف» مكتبة‎ )( 

دار البيان دمشق» الطبعة الثانية» 5٠8‏ ١ه/‏ ۱۹۸۸ م» ص٤١"‏ وانظر البيهقي أحمد بن الحسين ت۸٥٤‏ هه البعث 

والسؤو ن ار عام اتراي وه ار جا الرد الطيدة الكو رف رة روما ها 


وانظر ال حلي ت ١۷۲ه‏ كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد» قدّم له: جعفر السبحاني المطبعة مؤسّسة الإمام 
الصادق اا ۳۸۲١ه.ش‏ ص .۲٤١٠-٠١١-۸۷-۷١‏ وانظر المعلم حسن علي» العقائد من نهج البلاغة» دار 
اهادي بيروت لبنان» ۱۹۹۹٩ /ه١ ٤۲۰‏ م» ص ۳٤٤-۱۱٤-۷٩۹‏ . 

(۲) سورة البقرة الآية 7/6. 

(۳) الألبان» صحيح سنن ابن ماجه ت7170ه» باب في الايان حديث رقم 07 مكتبة المعارف الرياض» طا 
۷ اهل 144۷« 8/1" 
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إلا آنه يمكن القول إن ثمّة ضرورة منهجيّة وعلميّة للإصلاح العقدي» في 
إحداث بعض المتغيّرات في علم العقيدة» سواء في الفكر العقديّ الشيعي الإمامي أم 
السني مع عدم المساس بالأصول العقديّة الثابتة» وهذا المتغيّر يمكن أن يتمحور في 
جوانب معرفيّة وأسلوبيّة ومنهجيّةِ فيتمٌ إعادة النظر في الموضوعات العقديّة التي 
أحدثت جدلا واسعًا لا طائل منه» وانقسامًا عموديًا وأفقيًا في الإسلام والمسلمين. 
واعتبارها مجرّد قضايا عقدية كلامية تاريخية لا فائدة مرجوة من تناوها في الوقت 
الراهن» أو إعادة طرحها بطريقة ختلفة مثل: طريقة تناول الصفات الإلهيّة» وقضيّة 
خلق القرآن» ومرتكب الكبيرة» وتبعات التكفير» ونظرية الكسب» والحر والتفويض» 
وما إلى ذلك من القضايا العقديّة التي لا ينبني عليها فائدة علميّة أو شرعيّة» بل ربما 
تكون مضدّة» ومن العوائق فى النهوض بال معرفة العقديّةوالإسلاميّة. وكذلك إعادة 
ضيافة ليحك ا لفن کا ع مويو عن وا ليس فهاء ولا ف 

عسير الفهم» ولا حضور فيها للفلسفة اليونانيّة أو المنطق الأرسطي, أو الجدل 
العقيم» أوالموضوعات اليّتة عقديًا» بحيث تكون طريقة التفكير في الموضوعات 
العقدية لا نمطية. وجامعة للمسلمين وشتاتهم» وأجود مثال على ذلك: التوحيد 
الإسلامي في مجاله الثقافي والحضاري7) 


المطلب الثاني: ثنائيّة الثوابت والمتغيرات في الفقه الإسلامي 

تعد الدراسات الفقهيّة من أوسع الميادين المعرفيّة الإسلاميّة في المتغيّرات الشرعيّة؛ 
وذلك لقلة النصوص التشريعيّة» ووفرة الأسئلة التي تطرحها المجتمعات العربيّة 
والإسلاميّة» وكثرة الحاجات البشريّة المتجدّدة. والتحدّيات الوافدة في ختلف مناحي 


() انظر كمثال على وضوح اللغة العقدية: محاضرات جعفر السبحاني» الإلهيّات على هدى القران والسنة والعقل» 
بقلم: حسن العاملي» موسّسة الإمام الصادق ابا قم الطبعة السابعة» 547٠‏ ١ه.‏ 

() انظر: التوحيد كمبداً للمعرفة والأخلاق والنظام الاجتماعي والأمة والنظام السياسي والنظام الاقتصادي 
والنظام العالمي الفاروقي» إسماعيل راجي» التوحيد: مضامينه على الفكر والحياة» ترجمة السيدعمرء مدارات 
للابحاث والنشرء القاهرة مصر 478 ١ه/‏ 4١١7م‏ ص"494-17179-110/4-1980-1117-97 7580-7 


الثابت والمتغيز في المعرفة الدّينيَة | ٠٠١‏ 
الحياة الدينيّة والدنيويّة» تما يتطلب إجابة شرعيّة من الفقهاء والمجتهدين» وإسناد 
الحكم الشرعيّ المناسب طاء وفقا للثوابت الإسلاميّة الحاكمة على الاشتغال الفقهي. 
وال مرجحيا قطعبّات الأدلة الاسلامئة: 

ويمكن القول إِنْ الثوابت الفقهيّة تعنى المسائل الفقهيّة التى ثبتت بالأدلّة الشرعيّة 
القطعيّة والإجماع ولا مجال فيها للاجتهاد. بخلاف المتغيّرات الفقهيّة التي هي المسائل 
الفقهيّة التي لا نص قطعيّ فيها ولا إجماع» أو الفروع الفقهيّة المبنيّة على العوائد 
والمصالح» وتخضع للاجتهاد الشرعي وتكون مقيّدةَ بزمانٍ أو مكانٍ أو حال. 
وأوّل هذه الثوابت مصدريّة القرآن الكريم في تقرير الأحكام» ومرجعية السنة 
النبويّة» والقواعد الفقهيّة الكبرى» مثل: العادة محكمة» والضرر يزالء والاجماع(") 
المستند إلى الدليل القطعى أو المصلحة الشرعية. 
ومن ثوابت الفقه: العبادات وهي أحكاءٌ مستقرٌةٌ دائمة ومطلقةٌ وعابرةٌ للأزمنة 
والأمكنة» وتؤدّى بالنسق ذاته لدى الشعوب الإسلاميّة» مثل: الصلوات الخمس» 
والزكاة» الصيام» والحج (وهي أركان الإسلام المعروفة)ء وقطعيات الطهارة. 
ومن ثوابت الفقه أيضًاء أصول المعاملات» وتشمل جلة من العناوين الفقهيّة, 
كالمعاملات الماليّة التي تقسّم إلى المعاوضات من قبيل البيوع والإجارات وغير ذلك 
محمد قواطع الادلة في اصول الفقه» مصدر سابق ۳١/١‏ وانظر: الحكيم محمد تقي الأصول العامة للفقه المقارن» 
مصدر سابق ١76 /١‏ وما بعدها. 
(0) الألباني» صحيح سنن ابن ماجه ته/ ١ه‏ باب في الايمان حديث رقم ۳ مصدر سابق 0١‏ وانظر الكليني 
محمد بن يعقوب ت 74 "٠ه‏ الكاني» الأصولء كتاب الكفر والإيهان» باب إن الإسلام يحقن به الدم» حديث رقم 
ع تحقيق قسم إحياء التراث» بحوث دار الحديث» دار الحديث إيران» قم» ط٣‏ ۳/ 30 


عبد الموجودء شركة دار الأرقم بيروت لبنان الطبعة الأولى» 514 ١ه/‏ 1991م /١‏ ۲۷۷ وما بعدها. 
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ومن ثوابت فقه المعاملات: قوانين الأحوال الشخصيّة('), وثوابتها في فقه الأسرة 
المسلمة» مثل: الزواج» المهرء النسب» والمحرمات من النساء» وقوامة الرجل على المرأة» 
وإباحة تعدّد الزوجات» والنفقة» والحضانة» والرضاع» والطلاق» العدّة. وقوانين 
الفرائض» وتتضمّن أحكام الإرث الإسلامي. 

ومن ثوابت الفقه: العقوبات المنصوصة في القوانين الجنائية المصطلح عليها بفقه 
الحدود. كجرائم: الزناء والقتل» والسرقة. والقذف» والحرابة. 

إن مرجعيّة هذه الثوابت الفقهيّة تتمئّل في: النصوص القطعيّة من القرآن الكريم 
والفنة النبويّة» أو الإجماع الكل عند أهل السئة أو المشروط عند الشيعة الإماميّة» أو 
المبادئ الكلية» أو القواعد الفقهية. 
الإسلامى المتغيرات ا لحياتية غي رالمتناهية» وهو حكوم بثوابتٍ شرعيةٍ متناهية» لا تتغتر 
ولا تتبدّل في كل زمانٍ أو مكانٍ؟ 

وفي الإجابة عن هذا السّوَال لدى المدرستين الشيعيّة والسَنيّة أثبت الفقه الإسلاميٌ 
جدارته التشريعية فى التقنين للمتغثرات الحياتية» من خلال مبادئ شرعية تستبطن 
التوازن بين الثوابت والمتغيّرات» وتستوعب التحؤّلات والنوازل ضمن مرجعيّة تتسم 
بالمرونة» وتقنيات اجتهاديّة تضمن استمراريّة الشريعة وخلودها؛ فلكل مسألةٍ حك 
)١(‏ انظر قوانين الأحوال الشخصيةء الزحيلي» وهبة» الفقه الإسلامي وأدلّته» دار الفكر دمشق الطبعة الثانية» 

6 980١م‏ ۷/ /50:0-194-1-/0غ 1107-5188" وانظر الميلاني محمد المادي» منهاج الأحكام من 

فتاوى مرجع الطائفة فقيه العصر آية الله العظمى السيد الميلاني» مطبعة الآداب» النجف الأشرفء الطبعة الثانية 

0ه ص۱-۱۳۹١۱.‏ 

دار الكتب العلميّة بيروت لبنان» الطبعة الأولى» 24٠5 /7 ,م١1445 /ه١ 5١7‏ وما بعدها. وانظر الكرماني محمد 

خان الجامع لأحكام الشرائع» مطبعة السعادة» كرمان الطبعة الأولى» ص 2577 وما بعدها. 


() انظر الحلي الحسن بن علي بن المطهرء تلخيص المرام في معرفة الأحكام» تحقيق هادي الكبيسي» مركز الأبحاث 
والدراسات الإسلاميّة» قسم إحياء التراث الإسلامي» مطبعة مكتب الإعلام الإسلامي» الطبعة الأولى ١١٤٠ء‏ 
ص۰۳۱۷ وما بعدها. 


الثابت والمُتغيز في المعرفة الدّينيّة | ٠٠١‏ 
شرعيٌ ضمن مرجعيّة الثوابت الفقهيّة. د غلا أنّ: ١ن‏ الله لم يقبض نبيّةُ حتى 
أكملٌ له الذي الصا توا ليد والحرام. 
والحدود والأحكام» وجميعَ ما يحتاج الناس إليه»(") 

وهذا الاستيعاب لقضايا الناس غير المتناهية» لا يكون إلا برد الجزئيّات إلى 
الكليّات» والفروع إلى الأصولء والمتغيّرات إلى مرجعيات الثوابت الفقهيّة. وفي ذلك 
سبيل حل إشكاليّة الثوابت والمتغبّرات في الفقه الإسلامي. 

إن الاستيعاب للمتغيّرات المتجدّدة والوقائع الحادثةء يتمّ في الأنظار الفقهيّة 
الشيعيّة من خلال التأصيل لأطروحات فقهيّة وأصوليّة عدّة» تضع آلياتٍ في معالجة 
المتغيّر الفقهي» والإجابة عن المسكوت عنه» وتقنن المستجدات الحياتيّة السياسيّة 
والاقتصادية والاجتاعية والعلمية وما شابه ذلك. 

ولعل من أهم الاجتهادات الفقهيّة التي قدّمت معالحةً فقهيّة لموضوعات المتغيرات 
الفقهيّة والمستجدات الحادثة ما يلي: 

أوَلّا: الشهيد محمّد باقر الصدر ونظريّة منطقة الفراغ: (وهي المعادل 
-نسبيًا- لمنطقة العفو عند أهل السَّنّة). 

يقر الشهيد الصدر بإشكاليّة الثابت والمتغيّر في المعرفة الدينيّة؛ لذا اشتغل في تأصيلاته 
على تقديم مقاربة شرعبّة لمنطقة الفراغ التشريعي» وقد ارتبطت الأحكام عنده بالثبات 
والتغيّر» وتستند الثوابت إلى مرجعيّة النصّ التشريعي» بينم تستند المتغيّررات إلى سلطة 
الاجتهادات المنوطة بولي الأمر في جال المباح الشرعي. 

وحار جه Ss a‏ 
ابتداءً بأحكام ثابتة"» وهي ساك ا في إدارة شؤون الدولة والمجتمع 
)١(‏ العامل» محمد بن الحسن: الفصول المهمّة في أصول الأئمّة» تحقيق: محمد القائيني» الناشر مؤسّسة الإمام الرضا اكا 

الطبعة الأولى .541١/١ ه١ 5١4‏ 
(؟) اقتصادناء مصدر سابق ص۲٠٤‏ وانظر تعريفات منطقة الفراغ في الفقه الشيعي» الدوخي فلاح عبد المحسن» 


منطقة الفراغ التشريعي» دراسة مقارنة لاهم العناصر المرنة في الشريعة الإسلاميّة» الناشر مركز المصطفى (صل الله 
عليه [وآله] وسلم) للترجمة والنشرء الطبعة الثانية ١٤۳۷‏ هه ص٩۱۸‏ وما بعدها. 
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والأفراد. تركت الشريعة مجال الاجتهاد فيها إلى وليّ الأمرء استنادًا إلى المبادئ 
الشرعيّة الكليّة ومقاصدهاء وهو ما عبّر عنه الشهيد الصدر بقوله: "ترك الإسلام 
مهمّة ملئها إلى الدولة» أو وليّ الأمر يملؤها وفقا للأهداف العامّة... ومقتضياتها 
في كل زمان"() . وهذه الأحكام والقوانين ليست ثابتة ومطلقة وإنّ) وليدة ظروفٍ 
محددةٍ» فهي من المتغبّرات المحكومة بحركة الزمان والمكان» وتقدّم المجتمعات. 

"ولا تد منطقة الفراغ على نقص في الصورة التشريعيّة» أو إهمالٍ من الشريعة 
لضن الوقان ارا سوك ب ند كن اينات Eg‏ قل را 
العصور المختلفة؛ لأن الشريعة لم تترك منطقة الفراغ بالشكل الذي يعني نقصًا أو 
إهمالاء وإِنّا حدّدت لكل منطقةٍ أحكامها بمنح كل حادثة صفتها التشريعيّة الأصليّة 
ا بل مص موا مد قري ثانويّة"() 

ويذلل الشهيد الصدى على ناض 0 ص لسن 
وشدزوفا ا الح 04 

وحدود منطقة الفراغ التي تتسع لها صلاحيات ولّ الأمرتضمٌ في ضوء هذا النض 
الكريم كل فعل مباح تشريعيًا. وما ينبغي الإشارة إليه أن المقصود هنا منطقة الفراغ 
الولائيّة» وليس منطقة الفراغ التشريعيّة» فالتباعد بينهما جل( 

ثانيًا: محمد حسين الطباطبائي وسلطة ولي الأمر (تشبه صلاحيّة ول الأمر 
في السياسة الشرعيّة تعد أهل السنة): 

تعتمد تقريرات الطباطبائي الفقهيّة إعطاء ولي الأمر سلطة تشريعيّة في المتغيّر 
الفقهي» ومرجعيّة في البيان القانوني الإسلامي» ويعترف الطباطبائي بثنائيّة الثابت 
)١(‏ انظر بتصرّفء اقتصادناء ص٠٠‏ 5. 
(۲) المصدر نفسه» ص6 7/. 
(۳) سورة النساء الآية: 09. 


(؟) اقتصادناء مصدر سابق ص 62 سم 


(0) انظر الدوخي فلاح عبد المحسن» منطقة الفراغ التشريعي» دراسة مقارنة لاهم العناصر المرنة في الشريعة 
الإسلامية مصدر سابق ص۰۲۸۹ وما بعدها. 


الثابت والمُتغيز في المعرفة الدّينيّة | ٠١۷‏ 
والمتحوّل في الفقه الإسلاميء وتقريراته تماثل أطروحات الشهيد الصدر في مرجعية 
ولي الأمرء لكنه لا يحصر صلاحياته في المباح الشرعي فقط. 

يقسّم الطباطبائي الأحكام والقوانين الإسلاميّة التي يجب تنفيذها في المجتمع 
إلى نوعين: 

"النوع الأول: الأحكام والقوانين التي لما جذرٌ تكوينيٌ ثابت» مثل احتياجات 
الناس الطبيعية التي تفضي إلى مقتضيات ثابتةٍ غير قابلةٍ للتغيير... وذلك من قبيل 
الأحكام والقوانين ذات الصّلة بالملكيّة والاختصاص... وأحكام الزواج والطلاق 
واعتبار الأنساب والحدود... والنوع الثاني: الأحكام والقوانين ذات الصلة بالحياة 
اليوميّة للناس» ومثل هذه القوانين تكون بالضرورة محكومة بالتغيير» ومثال هذه 
الأنظمة المتغيّرةالتحؤّلات التدريجيّة التي طرأت على وسائل النقل"'. 

وفي تحديد من له صلاحيّة سنّ القوانين» يقول الطباطبائي: "إن هذه الأحكام 
والقوانين تنتهي إلى أصل في الإسلام» نطلق عليه في هذا البحث اسم صلاحيات ولي 
الأمرء أو الحاكم» وهذا الال يلين حاجات الإنسان المتغيّرة في كل عصر وزمان". 
وهاه الاعات روط يندم عا ار متو غ با عقن هيا فم ان 
اا 

ثالمًا: روح الله الخميني وتجديد الفقه السياسي: 

بعد الإمام الخمينيٌ رجل الإنجاز السياسي والفقهي بامتياز» وتشكل أطروحاته 
السياسيّة تحوّلَا نوعيًا في الفكر السيامي الشيعي لا سيا تأصيلاته العمليّة لنظريّة ولاية 
الفقيه(" التي تعد أنضج المقولات السياسيّة الفقهيّة. 


() انظر: بتصرف: الطباطبائي محمد حسين» الشيعة» نص ال حوار مع المستشرق كوربان» نقله الى العربية: جواد علي» 
مؤسّسة أم القرىء الطبعة الأولى 5١15‏ ١ه‏ ص .١5١-١5٠‏ 

(1) مقالات تأسيسيّة في الفكر الإسلامي» مصدر سابق» ص7١١.‏ 

() انظر: الامام روح الله الموسوي الخميني» الحكومة الإسلاميّة» مصدر سابق ص٤‏ ۷وما بعدها. وانظر اية الله 
المنتظري» دراسات في ولاية الفقيه وفقه الدولة الإسلاميّة» مصدر سابق» ص »١١/١‏ وما بعدها. 
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وفي تعامل الإمام الخمينيّ مع الثوابت والمتغيّرات فإن التغيّر في أحكام الفقه 
الإسلامي في نظره يعود إلى جملةٍ من الأمور منها: 

أولا: اعتبار مركزيّة ولاية الفقيه في إدارة الدولة والمجتمع في حالاتٍ منها: 
حالة التباين بين الحكم الأوّلي والحكم الولائي "كما لو اقتضت المصلحة العليا 
للإسلام أو النظام الإسلامي تعطيل الحج» أو تهديم مسجد ماء ففي مثل هذا 
المورد يكون الحكم الأوّلي عبارة عن وجوب الحج أو حرمة تخريب المسجد. 
ومن جهةٍ أخرى تقتضي المصلحة الحتميّة والضروريّة للإسلام منع الحج أو لزوم 
هدم المسجد... فهنا يبرز دور ولي أمر المسلمين... في تقديم الحكم الآأهم وتعطيل 
الحكم المهم مؤقتًا"00. 

وثانيًا: تبدّل الحكم بتغيّر الموضوع الفقهي» مثل: تحوّل لعبة الشطرنج من آلو 
للقمار إلى نوع من الرياضة الفكريّة "وعلى الرغم من أن رأي الإمام في هذا الجواب 
عن الاستفناء مب عل تخبير الموضوع غين أنه أثنث إمكات أن يؤثر الزمان والمكان 
في تغير الموضوع"7(). وهذا شبيه بما في الفقه السني بتغير الحكم إذا تغيّرت الأسماء 
أو الأوصاف. 


كاه كاد عع 
درن 03 


الحضارة لتنمية الفكر الإسلاميء بيروت لبنان» الطبعة الأولى 0١١7م‏ ص ”7377 . 
() المصدر السابق ص /ا١٠8-5/١7.‏ 
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الخاتمة 


تمخض هذا البحث عن مجموعةٍ من النتائج أَهمّها: 

.١‏ تمتاز الشريعة بمجموعةٍ من السّمات الجوهريّة التي تجعلها صالحة لكل عصر أو 
مجتمع» ولعل من أجود هذه السمات التوازن بين الثوابت والمتغيّرات. ۰ 

۲. الثوابت حاملة لمعنى الحقائق الإسلاميّة القطعيّةء وقيم الإسلام الراسخة» وكليّات 
الشريعة وقوانينها التي لا تخضع للاجتهاد البشري» وتستمد وجودها من النصوص 
المؤسّسة والإجماع الكلي. ومن سياتها أئّها: متعالية مطلقة غير تاريخيّة» ولا تقبل 
الاحتمالات التفسيريّة» ولا يعتريها التحوّل أو التبدذل. 

۳. ترتبط المتغّرات بمفهوم المُجْتَهَد فيه» وتستمدٌ وجودها مما سكت المشرّع عنه 
وتعدّديّة المنظورات للنصوص الظنيّة» ونظريات الطوارئ» والسلطة التقديرية 
لوي الأمر. ومجال الاشتغال يكون في مناطق الفراغ التشريعي» وما يبنى على 
العوائد والمصالح الشرعية» ضمن ضوابط دقيقة. 

.٤‏ النصّ القرآني نص إسلاميٌ ثابت» يُشْكّل وعي الجاعة الإسلاميّة» وهو مطلقٌ 
يتجاوز الزمان وفوق المكان» وأحكامه مؤبّدة غير مقيِّدةٍ بواقع ثقافيٌّ أو 
بسياقٍ معرفيّ» ومن ثوابته: الكليّات القرآنيّة» والمقاصد الشرعيّة» وأصول العقائد 
والعبادات» وأمهات الأخلاق. ولا مجال للمتغيّر في القرآن سوى مفهوم النسخ. 

4. تعد مباحث العقيدة الإسلاميّة من أضيق الحقول المعرفيّة الإسلاميّة في المتغيّرات 
الدينيّة بخلاف الفقه الإسلامي. وني الفقه أحكام ثابتة» وهي: الأحكام المبنيّة على 
قواطع الأدلّة والإجماع الشرعيّ وقواعدالشريعة. وأحكام متغيّرة» وهي: الأحكام 
المستندة إلى العوائد البشريّة» والمصالح الشرعيّة» وسلطة ولاية الفقيه. 

5. المجتهدون الذين يملكون تقنيات الاجتهاد الشرعي» هم المؤهلون شرعًا للاشتغال 
في دائرة المتغبّرات الفقهيّة» وتبديل الأحكام الشرعيّة ضمن الشرائط المعتبرة شرعا. 

۷. المتغيّرات في المستوى الفقهي والكلامي والمعرني تفتح المجال واسعًا لتقديم قراءاتِ 
النصوص الإسلاميّة» وتعد عامل إثراءِ في تجديد العلوم الإسلاميّة. 


۳۰ 
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قائمة المصادر والمراجع 


3 


.۲ 


القرآن الكريم 

ابن أب العز علي علي محمّد (ت97/اه)» شرح العقيدة الطحاوية» تحقيق: محمد بشير» مكتبة 
المؤيد الطائف» مكتبة دار البيان دمشق» الطبعة الثانية» ۹A۸ /ه١ A۸‏ ١م“‏ 

ابن القيم الجوزية» شمس الدين محمد بن آبي بكر» إعلام الموقعين عن رب العالمين» عناية: محمد 
عبد السلام» دار الكتب العلميّة» بيروت لبنان ۱٤۱۷»‏ ه/ 19957م. 

ابن منظور جمال الدين محمد» لسان العرب» دار صادر بيروت. 

ابن نجيم زين الدين بن إبراهيم» الأشباه والنظائر على مذهب أبي حنيفة النعمان» تحقيق: 
زكريا عميرات» منشورات محمد على بيضون. دار الكتب العلميّة» بيروت لبنان» الطبعة الأولى» 
۹ ھ/۱۹44م. 

أكبريان حسن علم» الثابت والمتغير في الأدلة النصيّة» دراسة في آليات الاجتهاد الفقهى» ترجمة: 
زين العابدين شمس الدين» مكتبة مؤمن قريش» بيروت لبنان» الطبعة الأولى» 1۳ م 
الآلباني» محمّد ناصر الدين» صحيح سنن ابن ماجة» مكتبة المعارف» الرياضء الطبعة الأولى» 
۷ ھ/ 19910م. 

البخاري» علاء الدين عبد العزيز أحمد» ت ١۷۳ه‏ كشف الأسرار شرح أصول البزدوي» دار 
الكتاب العربي» لبنان. 

البيهقي» أحمد بن الحسين ت55/8هه البعث والنشورء تحقيق: أبو عاصم الشوامي» مكتبة دار 
الحجازء السعودية» الطبعة الأولى» 575 ١ه.‏ 

التفتازاني» سعد الدين مسعود» ت ۷۹۲ه شرح التلويح على التوضيح لمتن التنقيح في أصول 
الفقه. دار الكتب العلمية» بيروت لبنان. 


. الجلالي» محمّد حسين الحسني: دراسة حول الأصول الأربعمائة» سلسلة إحياء تراث أهل 


البيت 8 مركز انتشارات الأعلمي بطهران» مطبعة الشمس» طهران» 11747ه-1107 ش. 
ا لحكيم» محمد تقي» الأصول العامّة للفقه المقارن» تحقيق: وفي الشناوة» مركز الدراسات العلمية» 
المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب» طهران إيران» الطبعة الأولى» 57١‏ ١ه/‏ ١٠١٠م.‏ 

الحلي» الحسن بن علي بن المطهرء تلخيص المرام في معرفة الأحكام» تحقيق: هادي الكبيسي» 
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مركز الأبحاث والدراسات الإسلاميّة» قسم إحياء التراث الإسلامي» مطبعة مكتب الإعلام 
الإسلامي» الطبعة الآولى» ١‏ 57١ه.‏ 
الحلي» الحسن بن يوسفء. خهاية الوصول إلى علم الأصولء تحقيق: مؤسّسة آل البيت ا4 
لاحياء التراث» مطبعة الوفاء قم» الطبعة الأولى» 515 ١ه.‏ 
الحلي» جمال الدين منصور بن المطهرء تهذيب الوصول إلى علم الأصول» تحقيق: السيد 
محمد حسن الكشميري» منشورات مؤسسة الإمام علي (عليه السلام)» لندنء الطبعة الأولى» 
۱ ھ/ ١٠آم.‏ 

ا لحلي» كشف ال مراد في شرح تجريد الاعتقادء قدّم له: جعفر السبحاني» مؤسّسة الإمام الصادق ا 
۲ه.ش. 

ا لحلي» مبادي الوصول إلى علم الأصولء تحقيق: عبد الحسين محمد دار الأضواء» بيروت لبنان» 
الطبعة الثانية» ٠۹۸٦ /ه١ 5٠5‏ م. 

الحلي» مقداد عبد الله السيوري (ت877ه)» نضد القو اعد الفقهيّة على مذهب الإماميّةء تحقيق: 
عبد اللطيف الكوهكمريء مكتبة آية الله العظمى المرعشيء الطبعة الأولى» ٠7‏ 5١ه.‏ 
الحيدري» السيد كمال» أخلاقناء مؤسّسة الإمام الجواد للفكر والثقافة» الكاظميّة المقدسة» 
7 ھ/ ۱1م 

الخميني» روح الله الموسوي» الحكومة الإسلاميّة» دار الولاء للطباعة والنشرء بيروت لبنان» 
الطبعة الآولى» 577 ١ه/‏ ١١١1م.‏ 

الدبوسي» عبيد الله عمرء تقويم الأدلّة في أصول الفقهء قدّم له وحققه: خليل محبي الدينء 
منشورات محمد علي» دار الكتب العلميّة بيروت لبنان» الطبعة الأولى» 57١‏ ١ه/‏ ١١٠5م.‏ 
الدريني» فتحي» المناهج الأصوليّة في الاجتهاد بالرأي في التشريع الإسلامي» مؤسّسة الرسالة 
ناشرون» دمشق سورياء بيروت لبنان» الطبعة الثالثة» 515 ١ه/‏ 17 ١7م.‏ 

الدوخي» فلاح عبد المحسن» منطقة الفراغ التشريعي» دراسة مقارنة لأهم العناصر المرنة في 
الشريعة الإسلاميّة» الناشر مركز المصطفى 5 للترجمة والنشرء الطبعة الثانية, ٤١۷‏ ١ه.‏ 
الريسوني» أحمد» مدخل إلى مقاصد الشريعة» دار الكلمة» مصرء الطبعة الأولى» 57١‏ ١ه/‏ 
٠0م‏ 
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الريسوني» أحمد نظرية المقاصد عند الامام الشاطبي» تقديم: طه العلواني» المعهد العالمي للفكر 
الاسلامي» امريكاء الطبعة الرابعة» 570 ١ه/‏ 19960م. 

الزحيلي» وهبة» الفقه الإسلامي وأدلته» دار الفكر» دمشق» الطبعة الثانية» 5٠05‏ ١ه/‏ 
6امم. 

السبحاني» جعفرء الإلهيّات على هدى القرآن والسنة والعقل» بقلم: حسن العاملي» موسّسة 
الإمام الصادق ابا قم» الطبعة السابعة» 57١‏ ١ه.‏ 

السمعاني» منصور محمد قواطع الأدلّة في أصول الفقه» تحقيق» عبد الله الحكمي» الطبعة الأولى؛ 
89ه/ 998 1١م.‏ 

السوسوة» عبد المجيد» فقه الموازنات في الشريعة الإسلاميّة» دار القلم» دبي الامارات» الطبعة 
الأولى» 476 ١ه/‏ ؛ ١٠٠م.‏ 

السيوطي» جلال الدين عبد الرحمن» الأشباه والنظائر في قواعد وفروع فقه الشافعية» دار الكتب 
العلميّة بيروت لبنان» الطبعة الأولى» 5٠‏ ١ه/‏ ۱۹۸۳ م. 

الشاطبي» إبراهيم بن موسىء الاعتصام» تحقيق: سليم الحلالي» دار ابن عمان» السعودية» الطبعة 
الآولى» 517١ه/‏ 1197م. 

الشاطبي» إبراهيم بن موسى» الموافقات في أصول الشريعة» شرحه وخرّج أحاديثه: عبد الله 
درّازء وضع تراجمه: محمد عبد الله وخرّج آياته: عبد السلام محمد منشورات محمد علي» دار 
الكتب العلميّة» بيروت لبنان» الطبعة الأولى» 578 ١ه/‏ 5 ١٠7م.‏ 

الشافعي» محمد بن إدريس» الرسالة» إعداد ودراسة: محمد غنيم» إشراف عبد الصبور شاهين» 
الناشر مركز الإهرام للترجمة والنشر» القاهرة مصر الطبعة الالى ٠8‏ 5 ١ه/‏ /19/8١م.‏ 

الشريف الرضيء نبج البلاغة» شرحه: محمد عبده» مؤسّسة المعارف» بيروتء الطبعة الأولى» 
٠ه/‏ 10م 

الشريف المرتضىء علي بن الحسين الموسويء الذريعة إلى أصول الشريعة؛ تحقيق: اللجنة العلميّة 
في مؤسّسة جعفر الصادق اء نشر مؤسّسة الإمام الصادق اء قم- إيران. 

الشيرازي» إبراهيم بن علي المهذَّب في فروع فقه الشافعي» عناية زكريا عميرات» دار الكتب 
العلميّة» بيروت لبنان» الطبعة الأولى» ١19965 /ه١ 5 ١‏ م. 


.٦ 


.۷ 


.۳۸ 


.۹ 


٤١ 


۳ 


۳ 


٤ 


.0 


كع 


/اءع. 
. 


الثابت والمُتغيز في المعرفة الدّينيّة | ٣٣۳‏ 
الصدرء محمد باقرء اقتصادناء دار التعارف للمطبوعات» بيروت لبنان» الطبعة الرابعة عشر» 
۱ ھهھ/ 18م 
الصدرء محمّد باقرء الإسلام يقود الحياة» إصدار وزارة الإرشاد الإسلاميء إيران طهران» الطبعة 
الثانية» 507 ١اه.‏ 
الصمّار. حسن موسىء الثابت والمتغير في الأحكام الشرعيّة» القطيف السعودية» الطبعة الأولى» 
۸ اه 11١1م‏ 
الطباطبائي» محمد حسين» مقالات تأسيسيّة في الفكر الإسلامي» تعريب: خالد توفيق» 
مؤسّسة أم القرى للتحقيق والنشرء الطبعة الآولى» 5١5‏ ١ه.‏ 


. الطوسيء محمد بن حسنء العدة في أصول الفقه. تحقيق» محمد رضا القمي» طبع على نفقة محمد 


تقي علاقبنديار» الطبعة الأولى» ١١/‏ 4 ١ه.‏ 

العاملي» مالك مصطفى دور العقل في تشكيل المعرفة الدينية» دار الهادي للطباعة والنشر 
والتوزيع بيروت لبنان» ط۲» ۲۹٤۱ھ/۲۰۰۸.‏ 

العاملي» محمد بن الحسن» الفصول المهمّة في أصول الائمة» تحقيق: محمد القائيني» الناشر 
مؤسسة الإمام الرضا اء الطبعة الأولى» /51١ه.‏ 

العليء علي, الثابت والمتغير في المعرفة الدينيّة» مؤسسة التاريخ العربي» بيروت لبنان» الطبعة 
الأولى» 47١‏ ١ه‏ 9١٠5م.‏ 

الغزالي» محمد بن محمد الوجيز في فقه الإمام الشافعي» تحقيق: علي معوض» وعادل عبد 
الموجود. شركة دار الأرقم» بيروت لبنان» الطبعة الأولى» 5١4‏ ١ه/‏ /191١م.‏ 

الفاروقي» إسماعيل راجي» التوحيد: مضامينه على الفكر والحياة» ترجمة: السيد عمر» مدارات 
للأبحاث والنشرء القاهرة- مصر. 

الفهدوي» خالد» الفقه السياسي الإسلاميء دار الأوائل للنشر والتوزيع» دمشق سورياء الطبعة 
الثالئة ١٠٠5م.‏ 

الفيومي» أحمد بن محمد ١۷۷ه‏ المصباح المنير» مكتبة لبنان- بيروت» ١9/1‏ م. 

القرضاوي» يوسف» الأخلاق في الإسلام» مركز دراسات التشريع الإسلامي والأخلاق» قطرء 
دار المشرق» القاهرة» مصرء الطبعة الأولى» ١07‏ ١7م.‏ 
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القرضاويء يوسفء الفقه الإسلامي بين الأصالة والتجديدء مكتبة وهبة» القاهرة -مصرء 
الطبعة الثانية» 5١9‏ ١ه/‏ 1999١م.‏ 


. القرضاوي» يوسف. فقه الأولويات» الناشر مكتبة وهبة مصرء الطبعة الثانية 5١5‏ ١ه‏ 995١م‏ 
. الكرماني» محمد خان الجامع لأحكام الشرائع» مطبعة السعادة-كرمان» الطبعة الأولى. 


الكليني» محمد بن يعقوب ت 74"اه أصول الكاني» تحقيق: قسم إحياء التراث» مركز بحوث 
دار ا لحديث» دار الحديث إيران قم» الطبعة الثالثة. 

المشكيني» الميرزا علي» اصطلاحات الأصول ومعظم أبحاثهاء الناشر دفتر نشر الهادي» قم 
مطبعة الحادي» ط١‏ . 

المعجم الوسيطء مجمع اللغة العربية» مصرء مكتبة الشروق الدولية؛ الطبعة الرابعة» 
ھ/ ه١٠آم.‏ 

المعلم» محسن علي» العقائد من نبج البلاغة» دار الحادي, بيروت لبنان» ۱۹۹٩ /ه١ 57٠‏ م. 
المفيد» محمد بن محمد أوائل المقالات» تحقيق: إبراهيم الأنصاري» الناشر المؤتمر العالمي لألفيّة 
الشيخ مفيد المطبعة مهر» الطبعة الأولى» 5١7‏ ١ه.‏ 

المنتظري» دراسات في ولاية الفقيه وفقه الدولة الإسلاميّة» الدار الإسلاميّة للطباعة والنشرء 
لان 

الميلاني» محمد الهادي» منهاج الأحكام من فتاوى مرجع الطائفة وفقيه العصر آية الله العظمى 
السيد الميلاني» مطبعة اللاداب» النجف الأشرف» الطبعة الثانية» ۹۱١١ه.‏ 

النراقي» أحمد بن مهدي» عوائد الأيام في بيان قواعد استنباط الأحكام» دار الحادي للطباعة 
والنشر والتوزیع» ط۱ ١57١ه/‏ ١٠٠٠م.‏ 


٠‏ بهاء الدين» محمد حسينء زبدة الأصول مع حواشي المصنف عليهاء علي جبار الكلباغي» الناشر 


اتتشارات دار البشير» المطبعة شريعت قم» الطبعة الأولى» 575 ١ه.‏ 


. بوكاي موريسء القرآن والتوراة والإنجيل والعلم» مكتبة مدبولي» مصرء الطبعة الثانية» ٤‏ ١٠7م.‏ 
. جون كلوفر مونسيم|ء كتاب الله يتجلى في عصر العلم» ترجمة: الدمرداش سرحان» مراجعة: محمد 


الأفندي» دار القلم» بيروت لبنان. 
حيدر» علي درر الحكام شرح مجلة الأحكام؛ تعريب: فهمي الحسيني» دار عالم الكتب» الرياض 
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الثابت والمُتغيز في المعرفة الدّينيّة | ٠٠٦٠١‏ 
السعودية» طبعة خاصة» "571 ١ه/‏ "1١٠٠م.‏ 
سعدء حسين» الأصوليّة الإسلاميّة العربيّة المعاصرة بين النص الثابت والواقع المتخي مركز 
دراسات الوحدة العربية» بيروت لبنان» الطبعة الثانية»5 .7١‏ 
شمس الدين» محمد مهدي» الاجتهاد والتجديد في الفقه الاسلامي» المؤسّسة الدولية للدراسات 
والنشر» بيروت لبنان» الطبعة الآولى» 519 ١ه/‏ 19949١م.‏ 
صليبياء جميل» المعجم الفلسفي بالألفاظ العربية والفرنسيّة والإنجليزيّة واللاتينيّة» دار الكتاب 
اللبناني» مكتبة المدرسة» بيروت لبنان» ٠۹۸۲‏ م. 
عاشور» مجديء الثابت والمتغير في فكر أبي اسحق الشاطبي» دار البحوث للدراسات الإسلاميّة 
وإحياء التراث» دبي الإمارات» الطبعة الآولى» 571 ١ه/‏ ۲٠٠۲م.‏ 
عبد المنعم» محمود عبد الرحمن» معجم المصطلحات والالفاظ الفقهية» دار الفضيلة» 
القاهرة-مصر. 
عياض» أبو الفضل عياض بن موسي» شرح صحيح مسلم» تحقيق: يحبى إسماعيل» دار الوفاء» 
المنصورة مصرء الطبعة الآولى» 5١9‏ ١ه/‏ /1919م. 


. فتح الله أحمدء معجم ألفاظ الفقه الجعفري» مطابع المدوخلء الدمام السعوديّة الطبعة الأولى» 


6 اهم 19940م. 

فر» سعيد ضيائي» الإمام الخميني منهجه في الاجتهاد ومدرسته الفقهية» ترجمة: رعد الحجاج» 
مراجعة: فريق مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي, بيروت لبنان» الطبعة الآولى ١8‏ ١7م.‏ 
لجنة تأليف القواعد الفقهية والأصوليّة التابعة لمجمع فقه آل البيت ايء كتاب قواعد أصول 
الفقه على مذهب الإماميّة» الناشر مركز الطباعة والنشر للمجمع العالمي لأهل البيت» الطبعة 
الأولى» 577١ه.‏ 

محمدء رضا علي» مصادر الحكم الشرعي والقانون المدني» طبع على نفقة وزارة الأوقاف 
والشؤون الدينيّة» مطبعة الآداب» النجف العراق» الطبعة الأولى» 5٠8‏ ١ه/‏ /198١م.‏ 
مطهري» مرتضى» الإسلام ومتطلّبات العصر» تعريب: علي هاشم» مراجعة: محمود البستاني 
وناصر النجفي» الناشر: مجمع البحوث الإسلاميّة إيران» مؤسّسة الطبع والنشر في الاستانة 
الرضوية المقدّسة, الطبعة الأولى» ١١5١ه.‏ 


تهدف نظريّة المعرفة إلى الكشف عن 
حقيقة المعرفة الإنساتية وطبيعتهاء وحدودهاء 
ومصادرهاء ومناهجهاء وقيمتهاء وموانعهاء 
وصدقها وخطئهاء والشروط الموضوعيّة 
لتشكّلهاء ووسائل إنتاجهاء وسبل نمؤها بوصفها 
مدخلا ضروريًا تؤسسيس 1 كثيرٌ من المعارف 
الرامية لإنتاج اليقين. وتُعنى نظريّة المعرفة 
ايلاد الطلوم وتقوجمها وتحديد الاس 
التي ترتكز عليهاء لتؤمّن الوصول إلى المعرفة 
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